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NÚCLEO DE PESQUISA E LABORATÓRIO PROSOPON 

Universidade de São Paulo 

Instituto de Psicologia 

Departamento de Psicologia Clínica 

 

O Núcleo de Pesquisa e Laboratório Prosopon agrega e desenvolve investigações 

interdisciplinares, visando repensar a clínica psicológica, reposicionando-a a partir da 

compreensão da Pessoa Humana, por meio de seu ethos, abordada no vértice ontológico. 

Foi oficialmente constituído no Instituto de Psicologia da Universidade de São Paulo em 

2014. Contudo, sua existência e proposta científica é fruto da evolução de 25 anos de 

trabalho do Prof. Dr. Gilberto Safra1 - acompanhado posteriormente pelo Prof. Dr. Andrés 

Eduardo Aguirre Antúnez, que também o acompanhava no LET e com o qual compartilha 

a coordenação do Núcleo - e dos alunos de graduação, mestrado, doutorado e pós-

doutorado, além de parceiros e interlocutores de universidades nacionais e internacionais 

que, ao longo dos anos, contribuíram com pesquisas, discussões, amizade e o 

compartilhamento de ideais e sonhos.  

Dentre eles destacamos: Profa. Angela Ales Bello e Prof. Lubomir Zak da 

Pontificia Università Lateranense de Roma, a Profa. Aparecida Turolo Garcia da 

Universidade Sagrado Coração; Prof. Sergei Khoruzhi, do Instituto de Filosofia da 

Academia Russa de Ciência, Moscou; Profa. Florinda Martins da Universidade Católica 

Portuguesa, Porto; Prof. Jean-Marie Barthélémy e Profa Annie Barthélémy, Université de 

Savoie, Chambéry. 

                                                           
1 Iniciado na Pontifícia Universidade Católica com o Laboratório de Estudos da Transicionalidade (LET). 
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Prosopon ou Pessoa 

A noção de pessoa foi definida com precisão nos primeiros séculos do 

cristianismo na teologia dos capadócios. Nela a pessoa é entendida como ser de liberdade 

e relacional, apresentando-se de modo singular, sem que seja possível sua objetificação 

ï alteridade resistente ao domínio cognitivo. O termo pessoa contempla o ser humano em 

sua dignidade, pois como ser de ação constitui sentidos, funda mundos, encontrando sua 

atualização na relação com o outro, em meio à vida comunitária.  

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 à vida privada e pública como ação pessoal e política. Esta noção torna-

se fundamental na abordagem da situação clínica na atualidade, quando a condição 

humana é posta em questão por meio da hipertrofia do horizonte tecnológico que ameaça 

a dignidade e a existência humana.  

O estudo da obra do psicanalista inglês Donald Winnicott tem possibilitado o 

manejo de inúmeras situações clínicas, de maneira a formular intervenções com os 

pacientes que preservem a comunicação do sofrimento vivido por eles, sem reduzi-lo ou 

transformá-lo em uma abstração teórica. A partir desse autor e em diálogo com a filosofia 

russa encontramos a concepção russa de Sobórnost (comunitário) - perspectiva fecunda 

para compreendermos e manejarmos os problemas que encontramos na clínica 

contemporânea - na qual a compreensão de pessoa como ser relacional e comunitário, 

permite abordar os quadros psicopatológicos contemporâneos, nos quais, frequentemente 

o ethos humano se encontra estilhaçado. 

Por meio de intervenções clínicas, realizadas em diferentes modalidades de 

trabalho (arte terapia, acompanhamento terapêutico, placement), que dialogam com as 
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consultas terapêuticas do psicanalista inglês Donald Winnicott, se oferece a oportunidade 

de expressão dos conflitos, o que permite à dupla terapêutica surpreender-se e superar 

paralisações no desenvolvimento. O vértice fenomenológico nessas práticas é 

fundamental, pois nos auxilia a sustentar o lugar da expressão, da afetividade, da 

linguagem pessoal, o espaço e o tempo vividos, a ética e o estético como dimensões 

importantes na clínica e da pessoalidade do ser humano. 

Em nossas investigações clínicas, nos deparamos com novas formas de sofrimento 

humano na atualidade, capazes de colocarem os princípios da clínica tradicional em 

questão. No diálogo com a fenomenologia, a literatura, a filosofia e a teologia russa, 

encontramos concepções fecundas que nos auxiliam a realizar nosso trabalho de 

pesquisadores e de clínicos alinhados à compreensão do que o outro necessita para que 

possa ganhar equilíbrio, maturidade e recuperar-se.  

O Núcleo de Pesquisa e Laboratório Prosopon considera que o mundo 

contemporâneo e os seus desafios, como as transformações sociais, do trabalho, 

econômicas, tecnológicas e suas consequências para a saúde das pessoas, demandam a 

cooperação e articulação de diferentes áreas do conhecimento, de modo que a ciência 

possa responder às questões prementes e complexas que atualmente afetam a comunidade 

humana. A abordagem interdisciplinar, desse modo, se faz indispensável2. 

A ideia da formação do Laboratório nasceu em uma conversa entre Gilberto Safra 

e Andrés Antúnez, mais especificamente nas andanças amistosas em estação ecológica 

do litoral de São Paulo em 2012 e foi se desenvolvendo. Em 2013 essa ideia foi 

compartilhada com a Profa. Angela Ales Bello, Irmã Jacinta Turolo Garcia, Prof. Márcio 

                                                           
2 O primeiro evento do Núcleo de Pesquisa e Laboratório Prosopon foi o seminário internacional Interface 
entre Psicanálise e Literatura: visitando lmre Kertész, organizado pelos Profs. Gilberto Safra e José Alberto 
Moreira Cotta, realizado no IPUSP em abril de 2014. Disponível em: http://www.youtube.com  
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Fernandes e Profa. Clelia Peretti em reunião realizada na casa do Prof. Safra em setembro 

de 2013. Incluir o Núcleo em primeiro lugar visa mostrar as pesquisas a serem realizadas 

e colocadas em prática no Laboratório, por sugestão da Profa. Ales Bello, bem acolhida 

pelos coordenadores. Neste momento surgiu também a concepção de realizar um 

congresso internacional e consolidar nossos intercâmbios. 

Originalmente o congresso aconteceria na USP, mas dada a grande procura e 

interesse das pessoas e a delicada situação que ocorria na universidade devido à greve, os 

organizadores fizeram contato com a Universidade Federal de São Paulo em busca de um 

gesto de solidariedade científica e humana. 

Neste sentido, graças à generosidade e competência do Prof. Dr. Dante Marcello 

Claramonte Gallian, realizamos o evento em parceria com o Centro de História e 

Filosofia das Ciências da Saúde da UNIFESP, por ele coordenado, na Vila Clementino 

(Vila Universitária) nos dias 22, 23 e 24 de setembro de 2014, em São Paulo.  

O Congresso 

O Congresso teve como objetivo abordar a pessoa e a comunidade em diálogo 

interdisciplinar. Participaram pesquisadores nacionais e internacionais das áreas das 

Ciências Humanas e Ciências da Saúde. Buscaram discutir o conceito de Pessoa Humana 

e comunidade entre as diferentes áreas do saber, possibilitando interlocuções entre o 

campo de investigação clínica e o campo filosófico e teológico que articulassem as 

experiências e vivências clínicas da Pessoa Humana, considerada em seu ethos em 

diferentes contextos culturais.  
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O evento, apoiado pela FAPESP3, CAPES4 e CNPq5, foi um sucesso. Contou com 

público de cerca de 300 pesquisadores e estudantes vindos de diferentes áreas do saber ï 

psicologia, filosofia, teologia, medicina, enfermagem, fonoaudiologia, pedagogia, 

história, letras - e de diversas regiões do país. Aproximadamente 90 trabalhos científicos 

foram apresentados entre conferências, mesas redondas, comunicações orais e pôsteres. 

Neste Anais do I Congresso Internacional Pessoa e Comunidade: 

Fenomenologia, Psicologia e Teologia e III Colóquio Internacional de Humanidades e 

Humanização em Saúde, compartilhamos a maior parte da produção escrita resultante 

desse evento. Agradecemos aos colaboradores que enviaram seus textos e esperamos que 

o público possa se beneficiar da consistente produção apresentada nesta perspectiva 

interdisciplinar. 

 

Comissão 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 CONDIÇÃO HUMANA  

FILOSOFIA, ESPIRITUAL IDADE E SOCIEDADE  

Florinda Martins   

Universidade Católica Portuguesa ï Porto, E:mail: flmartins@porto.ucp.pt 

Andrés Eduardo Aguirre Antúnez 

Universidade de São Paulo, E-mail: antunez@usp.br 

 

Em 1963 Michel Henry publica uma extensa obra sob o título A Essência da 

Manifestação6. Uma obra cuja tese consiste em mostrar que o invisível revela o que o 

visível elimina e oculta. Tese essa que se desenvolve como que em antítese7 ao conceito 

de manifestação que, atravessando embora toda a história da filosofia, ocupa lugar 

cimeiro nas questões da fenomenologia tradicional, leia-se Husserl e Heidegger, e cujo 

suposto é ser o visível a revelar o invisível, embora tendo este como fundamento daquele.  

Ora, sendo o invisível, em M. Henry, um outro nome da Vida8 a questão de fundo 

da fenomenologia tradicional, isto é, a pergunta pelo como acedemos às coisas, passará, 

necessariamente pela questão do acesso à Vida. Uma Vida que faz prova de si, revelando-

se no processo constitutivo do nosso próprio ser, no qual nos sentimos viver. Um processo 

no qual participamos pelo que com a verdade da Vida se dá a verdade de nós próprios: 

somos revelados a nós próprios 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 conversão 

                                                           
6 Michel Henry, [Ω9ǎǎŜƴŎŜ ŘŜ ƭŀ aŀƴƛŦŜǎǘŀǘƛƻƴΣ Paris, PUF, 1963. [EM]. 
7 Michel Henry, «Narrer le pathos» in Phénoménologie de la vie, T. III. Paris, PUF, 2004, pp. 310-311. 
8 EM, p. 557 «A determinação ontológica positiva da Noite constitui, no seu ser idêntico à vida, a 
efetividade originária da fenomenalidade pura e da sua essência». 

mailto:flmartins@porto.ucp.pt
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da fenomenologia à teologia9. E isso porque, se em verdade podemos ver na 

fenomenologia da vida, em M. Henry, uma cristologia fenomenológica, não deixa de ser 

menos verdade que essa cristologia fenomenológica é tão só o arquétipo de o aparecer do 

invisível em cada vivo, aparecer sempre novo como sempre nova é a nossa história 

pessoal e comunitária.  

A primeira destas possíveis leituras da obra de M. Henry ï fenomenologia da vida 

enquanto uma cristologia fenomenológica ï foi feita em 1998. Nesse ano, M. Henry 

esteve na Universidade Católica Portuguesa, Lisboa, para a apresentação da sua obra Eu 

sou a Verdade, a primeira das obras de M. Henry a ser traduzida para Português10. 

Enquanto tradutora, F. Martins fez parte da mesa de apresentação da obra e, a convite de 

M. Henry, pronunciou algumas palavras sobre as implicações da fenomenologia da Vida 

na cultura. Como o texto do convite para o lançamento da obra, a tinha apresentado como 

uma fenomenologia de suporte ao diálogo ecuménico, M. Henry pediu-lhe que 

desenvolvesse um pouco mais a ideia expressa no convite. Cabe aqui dizer que por 

diálogo ecuménico entendemos não apenas o diálogo inter-religioso, mas o diálogo entre 

aqueles que, partilhando a mesma condição, a condição de nascidos na e da vida, veem, 

nesse vínculo com ela, a sua mais originária verdade. Uma verdade que, porquanto 

originariamente vinculada à vida, impregnava toda a atividade humana, por conseguinte, 

a cultura, seus conflitos e dinâmicas. Um discurso em conformidade com as teses 

publicadas num artigo sob o título Côest moi la V®rit®: Para uma cristologia 

fenomenológica11. O desenvolvimento da tese Cristologia fenomenológica tem em 

                                                           
9 D. Janicaud, Le tournant théologique de la phénoménologie française, Paris, Combas, 1991. 
10 Michel Henry, /ΩŜǎǘ Ƴƻƛ ƭŀ ±ŞǊƛǘŞΥ ǇƻǳǊ ǳƴŜ ǇƘƛƭƻǎƻǇƘƛŜ Řǳ ŎƘǊƛǎǘƛŀƴƛǎƳŜΣ Paris, ed. Du Seuil, 1996. 
Tradução Portuguesa de Florinda Martins Eu sou a Verdade: para uma filosofia do cristinaismo, Lisboa, 
Vega, 1998. 
11 CƭƻǊƛƴŘŀ aŀǊǘƛƴǎΣ ζ/ΩŜǎǘ Ƴƻƛ ƭŀ ±ŞǊƛǘŞΥ ǇŀǊŀ ǳƳŀ ŎǊƛǎǘƻƭƻƎƛŀ ŦŜƴƻƳŜƴƻƭƽƎƛŎŀΣ in Itinerarium, Ano XLII, nº 
155, Maio-Agosto, 1996, pp. 475-480. 
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consideração, de M. Henry, não apenas a obra Eu sou a Verdade, mas ainda o texto Difícil 

democracia12. Além disso, à altura, estava ainda bem presente, em todos os participantes, 

o primeiro Colóquio Internacional sobre M. Henry, realizado em Cérisy - 1996, em que 

estes textos, apresentados pelo próprio M. Henry foram alvo de um intenso debate em 

torno do exercício da liberdade. Para o fenomenólogo, toda a liberdade repousa em um 

poder. E se a liberdade de que falamos é a nossa liberdade, ela é, então, a capacidade de 

exercício dos poderes que, fenomenologicamente, dispomos, enquanto gerados no 

autoengendramento da vida. Estes dois textos ï Eu sou a Verdade e Difícil democracia - 

foram de imediato vistos em confronto com as teses de E. Levinas ou, mais 

especificamente, com o texto Difícil liberdade. Todavia, mais do que o confronto entre 

estes dois pensadores, é importante focarmo-nos na tensão inerente à manifestação da 

vida invisível, no limite de toda a redução13. Hoje, ainda que diferenciemos ecumenismo 

de diálogo inter-religioso14 e filosofia política de teologia pública15, o essencial do debate 

centra-se, a nosso ver, na constituição da fenomenologia da vida poder ser uma cristologia 

fenomenológica. A questão fenomenológica é então a compreensão da nossa condição de 

vivos na Vida. Sendo à luz dessa condição que tanto Democracia como liberdade; tanto 

sociedade como ipseidade devem ser compreendidas. Assim, e sem branquear a 

complexidade do debate religião, filosofia e sociedade, orientaremos este texto por uma 

questão ainda mais abrangente do que a de 1998, atrás referida. Começaremos por 

interrogar os pressupostos implicados na então denominada cristologia fenomenológica, 

para de seguida avaliarmos a atualidade das questões, no que à vida social e comunitária 

                                                           
12 Michel Henry, «Difficile Démocratie», in MichŜƭ IŜƴǊȅΥ ƭΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ǾƛŜΣ Paris, Seuil, 2001, pp 39-54. 
Tive acesso a este texto de MH e a outras obras suas antes da sua publicação. 
13 Para a fenomenalidade da prova do limite ver de François-David Sebbah, [ΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ƭƛƳƛǘŜΥ 
Derrida, Henry, Levina set la phénoménologie, Paris, PUF, 2001. 
14 José Borges de Pinho, Ecumenismo: situações e perspectivas, Lisboa, UCP Editora, 2011, p. 18. 
15 Rudolf von Sinner, Confiança e convivência: reflexões éticas e ecuménicas, São 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 então por M. Henry ï caminho que vai de uma cristologia fenomenológica para 

uma fenomenologia da encarnação16 e desta para a fenomenologia da Palavra17; obras que 

completam as teses então enunciadas -, recuaremos ao início do seu debate com a própria 

fenomenologia e que foi um debate em torno do fenómeno «manifestação». O que se 

entende, então, por manifestação? 

Com este recuo pretendemos celebrar ainda os 50 anos da obra de M. Henry A 

Essência da Manifestação, mas sobretudo mostrar como é que, nela, o fenómeno da 

manifestação é já essencialmente religioso. Para tal, comecemos por comparar a definição 

de religião, feita por M. Henry em 1996, com a definição de manifestação em 1963: «a 

manifestação é o efetivo processo da vida»; ela é «a Palavra em que tudo está contido, o 

nome e a apelação, o que designa e o que mostra» (1963)18; «religio é este vínculo interior 

do vivo à vida» (1996)19. Uma mesma ideia une estas definições: a manifestação 

processa-se no autoengendramento da vida, no e pelo qual advimos e somos revelados. É 

na revelação deste vínculo originário do humano com a vida que, em M. Henry, se 

compreende quer uma cristologia fenomenológica quer uma qualquer outra forma de 

expressão religiosa como o mostram também esta outra afirmação: «a religião não 

pertence ao homem como uma experiência singular, mas como sua essência. Ela designa 

o vínculo interior do vivente à vida, da qual aufere a sua condição de vivente, na qual ela 

prova tudo o que ele prova»20. Do animismo e do politeísmo à última sociedade religiosa 

do ocidente21 (1996) passando pelos conteúdos filosóficos ou formas mais ou menos 

                                                           
16 Michel Henry, Encarnação: uma filosofia da carne, Lisboa, Círculo de Leitores, 2001. 
17 Michel Henry, Palavras de Cristo, Lisboa, Ed. Colibri, 2003. 
18 EM, pp. 571 e 351, respetivamente. 
19 Michel Henry, «Difficile démocratie», ƛƴ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΥ ƭΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ǾƛŜΣ Paris, Cerf, 2001, p. 53. 
20 «Difficile démocratie», ƛƴ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΥ ƭΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ǾƛŜΣ Paris, Cerf, 2001, p. 40. 
21 Michel Henry, «Difficile démocratie», ƛƴ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΥ ƭΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ǾƛŜΣ Paris, Cerf, 2001, p. 40. 
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ingénuas de ateísmo22 (1963), as expressões religiosas são inteligíveis apenas à luz do 

fenómeno manifestação enquanto experiência originária da verdade do humano e, neste 

sentido, essencialmente fenómeno religioso: advir à condição de vivo é advir à vida, 

sendo nela manifesto e manifestação. 

E se, para a compreensão dessa experiência originária «a filosofia não está 

condenada a referir-se a textos que pertencem a um corpus canónico dito filosófico e, de 

uma vez por todas, delimitado»; se ela pode encontrar «intuições fundamentais na poesia 

e na literatura, em textos ditos espirituais, religiosos ou sagrados»23, só o faz porquanto a 

verdade neles contida pode tornar-se contemporânea da verdade neles originariamente 

provada24, sem possibilidade de recuo ou de desconfiança, dada que ela é constitutiva do 

nosso viver. Pelo que «Toda a crença, por muito estranho ou absurdo que pareça ser, é 

uma crença da vida em si mesma e, no limite, é-lhe idêntica»25. É da crença da vida que 

as outras crenças vividas em contextos singulares ou outros procedem ainda que não raro 

esqueçam esse pressuposto: conhecer só é possível enquanto conato no conhecido. O 

termo francês connaître ï co-naître ï dá-nos a precisa noção do que fenomenologicamente 

provamos. Seria assim interessante, neste contexto, ver por que é que a filosofia de M. 

Henry se afasta de qualquer tipo de gnose26. Todavia deixamos apenas a referência, para 

nos situarmos de novo na obra A essência da Manifestação. 

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

filosófico, na prática de uma imensa antítese» que ele trabalha. E vejamos agora por que 

                                                           
22 EM, p. 509 e 510. 
23 Michel Henry, «Eux en moi: une phénoménologie», in Phénoménologie de la vie, T I, Paris, PUF, 2004, 
pp. 208 e 209. 
24 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 afirmação se adequa na perfeição à fenomenologia, nomeadamente ao conceito 

de manifestação. 

Num pequeno texto intitulado «O que é uma revelação»27, M. Henry deixa claro 

que a fenomenalidade da revelação se efetiva apenas na imanência da vida, porquanto só 

a ela é dado revelar-se. Pelo que o que os fenomenólogos entendem por manifestação 

pode não passar de uma trivialidade e, no limite, uma abstração28. 

A Essência da Manifestação faz prova do que denuncia. A tarefa não se fica pelas 

862 páginas que compõem a obra. Esta é antecedida por uma introdução, publicada depois 

e independentemente numa obra sobre o corpo, Filosofia e fenomenologia do corpo29, 

sendo ainda seguida de um Apêndice cujo título e extensão poderia bem figurar também 

ele como uma obra. O título do Apêndice é Pôr a claro o conceito originário da revelação 

em oposição ao conceito hegeliano de manifestação30. Um título que não deixa dúvidas 

quanto à inserção do debate da fenomenologia de M. Henry nas questões centrais da 

filosofia francesa, à época31. 

Na obra EM o debate Pôr a claro o conceito originário da revelação em oposição 

ao conceito hegeliano de manifestação não é um debate isolado com Hegel. O mesmo se 

passa em relação a Husserl, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty, entre outros. E embora 

possamos encontrar no conjunto da obra debates específicos com cada um destes 

fenomenólogos, em A Essência da Manifestação o debate estrutura-se deste modo: 1- 

                                                           
27 aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΣ ζvǳΩŜǎǘ-ŎŜ ǉǳΩǳƴŜ ǊŜǾŜƭŀǘƛƻƴΚη in Archivio di Filosofia, nº 1-3, vol.LXII, 1994, reeditado 
in Michel Henry: vie et revelation, tǳōƭƛŎŀǘƛƻƴǎ ŘŜ [Ω¦ƴƛǾŜǊǎƛǘŞ ŘŜ {ŀƛƴǘ-Joseph, Beyrouth, 1996, pp. 87-
93. 
28 Michel Henry, Phénoménologie Matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 25. Neste texto Michel Henry chega 
mesmo a afirmar a não fenomenalidade do conceito de manifestação e, por conseguinte, uma não 
fenomenologia. 
29 Michel Henry, Philosophie et phénoménologie du corps, Paris, PUF, 1965. 
30 EM, pp. 863-906. 
31 Para esta questão ver de Marc Herceg «Michel Henry lecteur de Hegel» in Dossier Michel Henry, Paria, 
[Ω!ƎŜ ŘΩIƻƳƳŜΣ нллфΣ ǇǇΦ 269-280. 
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caracteriza-os o monismo ontológico ï secção I -, isto é caracteriza-os uma forma de 

pensar que, no limite, o manifesto não só ganha primazia como se substitui à 

manifestação. A secção II ï Transcendência e imanência ï desconstrói o pressuposto do 

monismo: tudo o que ainda não é visível pode vir a sê-lo. A secção III ï A estrutura 

interna da imanência ï sobretudo nos parágrafos 50 e 51 trata o coração da questão. Estes 

parágrafos intitulam-se, respetivamente, essência sem rosto / visível e invisível. A tese 

central é a de que o invisível revela o que o visível ofusca e elimina32. Tese que se faz eco 

e expressão de Os Hinos à noite, de Novalis, e se desdobra em teses negativas e positivas: 

«o invisível não é um conceito antitético da fenomenalidade» (EM 550); «por não ser um 

conceito antitético da fenomenalidade também o não é do visível» (EM 557); «a 

impossibilidade de o invisível se tornar visível»; «não se deve a uma insuficiência» (EM 

561); «o invisível fenomenaliza-se, é totalmente fenómeno, revelação e, mais ainda, ele é 

a essência da manifestação» (EM 550); «o invisível torna possível a imanência, 

determina-a constituindo-a» (EM 553); «toda a vida é por essência invisível; invisível é 

a essência da vida» (EM 568). 

Vida invisível, porém absolutamente manifesta, conhecida por nós que nela 

vivemos com total confiança. Quem de entre nós duvidou, hoje, ao levantar-se, da 

possibilidade de se poder levantar? Se nenhum de nós duvidou dessa possibilidade o 

modo como cada um de nós a usufruiu foi certamente diferente: para uns foi um prazer 

levantar-se, para outros foi com algum desconforto que o fizeraméOra o que aqui esteve 

em causa, e o que está em causa na secção III da obra EM, é a inteira confiança na 

manifestação dos poderes da vida em nós. Poderes que a secção IV desenvolve no sentido 

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

                                                           
32 EM, 552. 
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Estes são os dois sentidos da imanência da vida: enquanto na secção III a vida 

determina o vivente: o outro atinge-me, alcança-me, marca-me pelo afeto33; na secção IV 

o afeto revela-se como força e poder. Nesta última, o poder do sentimento é vivido como 

sentimento de poder: poder exercer os poderes nos quais somos inteiramente constituídos 

e assim participar do enredo da vida: o enredo do real. Diz M. Henry: «a relação entre 

afetividade e a­«o é® uma rela­«o constitutiva da pr·pria realidadeè34. 

Ora é nesta articulação entre poder de sentimento e sentimento de poder que 

consideramos estar a verdadeira inversão fenomenológica: todos os nossos atos são atos 

sagrados pois todos eles nos vinculam à vida sendo o nosso viver nela julgado e 

manifesto. Não explico a minha vida a minha vida explica-me. Vejamos como. Ao ligar 

diretamente a fenomenalidade do poder - «eu posso» husserliano35 - ao cogito cartesiano, 

M. Henry liga-o diretamente ao paradoxo da causa sui e ao mesmo tempo ao paradoxo 

do poder da finitude ser razão ou fundamento de si. «O poder apenas mostra que é um 

poder, dado que nos encontramos de imediato em sua posse, na imanência radical do 

sentir»36. A manifestação torna-nos partícipes da vida e assim somos responsabilizados 

pelo nosso enredo nela. 

E por isso é que na IV secção, os poderes do eu não 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 não 

quer, que também imagina e que sente»37, nem depois dos acrescentos do duque de Lynes 

- que ama, que odeia ï nem mesmo dos acrescentos que hoje, sabiamente, a ciência e a 

                                                           
33 EM, 552. 
34 EM, p. 811. 
35 Husserl, Meditações Cartesianas, Trad. de Maria Gorete Lopes e Sousa, Lisboa, Rés-Editora, § 44. p 
124.. 
36 aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΣ {ƛƎƴƛŦƛŎŀǘƛƻƴ Řǳ ŎƻƴŎŜǇǘ ŘΩƛƴŎƻƴǎŎƛŜƴǘ ǇƻǳǊ ƭŀ ŎƻƴƴŀƛǎǎŀƴŎŜ ŘŜ ƭΩƘƻƳƳŜΣ ƛƴ aƛŎƘŜƭ 
Henry: auto-donation, Paris, Beauschesne, 2004, p.100-101. 
37Descartes (AT VII, 25) 
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arte lhe apõem38. Fenomenologicamente o desespero é um poder tal como o querer39. O 

que será mais tarde confirmado por M. Henry ao falar do poder do temor: «o poder está 

em relação consigo mesmo, prova-se imediatamente, da mesma forma que o temor está 

em relação consigo mesmo e se prova imediatamente»40. Porém se se prova a si mesmo 

ele é também prova da nossa originária relação com outrem. O Outro está sempre 

presente. Presente até na relação connosco mesmos: o outro dá-se como afeto. 

Assim se unem fenomenologicamente as noções de poder, força e afeto e com elas 

a primordial verdade de nós mesmos. Uma verdade que apenas na relação com outrem 

conhecemos. 

A fenomenologia da comunidade é 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 título da sua conferência 

«eles em mim: uma fenomenologia»41 é expressão da leitura que MH fez do tema para o 

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

A vida é o lugar de encontro e de otimização de todas as formas de vida e 

manifestações culturais: se «a filosofia não está condenada a referir-se a textos que 

pertencem a um corpo canónico dito filosófico nem a ele delimitado uma vez por todas; 

                                                           
38 Não é em uma, nem duas, nem três passagens que esta dimensão do afeto é referida em Descartes. Michel 
Henry consagra um capítulo ao afeto da visão, na obra a Genealogia da Psicanálise, a partir da expressão 
de Descartes, at certe videre videor (AT, VII, 29) ς Ş ŎŜǊǘƻ ǉǳŜ ƳŜ ǾŜƧƻ ǾŜǊΧǉǳŜ ƳŜ ǎƛƴǘƻ ǾŜǊΧ!ǘŞ ǇƻǊǉǳŜ 
essa é a definição de nós mesmos, seres humanos: A questão é que esta definição foi parcialmente 
aplicada ao conhecimento dos objetos. O curioso é que isso esteve presente no curso da história da 
filosofia de Descartes aos nossos dias. Ora como um pretenso jogo de palavras - Escolho /logo existo 
acrescenta Amit Goswami à definição de Descartes38, Diogo Infante, preocupo-me, logo existo, ou então 
«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.I, pp. 208 e 209. 
Reedição. 
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pois também se encontram intuições fundamentais algures, na poesia, literatura, textos 

espirituais, ou religiosos ou sagrados», também a teologia expressará algo que não o 

processo de autoengendramento da vida que assim nela gera o protótipo de cada um de 

nós?  

Como restituir à vida o seu poder e a sua felicidade de viver a não ser uns com os 

outros42? Os conflitos e as cisões manifestam tão-só o fechamento da finitude em si 

mesma, porém na vida a verdade da finitude é fecunda: na vida se fecundam religião, 

filosofia e sociedade. 

  

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

UN APPROCCIO FILOSOFICO ï FENOMENOLOGICO  
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Riassunto: Per comprendere un caso clinico e per orientarsi sulla diagnosi e sulla terapia 

non basta riferirsi al DSM, cioè al Manuale Diagnostico e Statistico dei Disturbi Mentali, 

di cui è 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 unôindagine sulla singolarit¨ pu¸ consentire di 

avvicinarsi alla malattia mentale. Ci¸ non esclude lôutilizzazione di criteri, ma questi 

debbono basarsi su unôanalisi filosofico-antropologica. Quella che qui si propone 

proviene dalla scuola fenomenologica, in particolare da Edmund Husserl e da Edith Stein. 

Tale analisi è alla base della psicopatologia fenomenologica fondata da Ludwig 

Binswanger e proseguita in Italia da Bruno Callieri. Attraverso il loro contributo è 

possibile procedere alla comprensione delle patologie riguardanti lôatteggiamento 

globale, esistenziale dellôessere umano. 

Parole-chiave: singolarità; 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 Binswangerôs and Bruno Callieriôs 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 è considerato come lo specialista che 

conosce tali disturbi e che indica le modalità 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 ñpsichicheò, che non appaino 

immediatamente legate alla corporeità. Si può subito notare che lôuso del vocabolo ñpsico 

- patologiaò da parte della comunit¨ ñscientificaò mostra che si accetta la distinzione di 

due aspetti dellôessere umano, quello corporeo e quello psichico, che saranno oggetto di 

questo mio intervento. Eôopportuno, pertanto, iniziare ad esaminare quel vasto ed 

enigmatico territorio, che si definisce ñpsicheò e che si ritiene che possa essere affetto da 

patologie. 

A proposito del termine psiche, è interessante risalire alla lingua greca, dalla quale 

esso è tratto. Scrive Eraclito (sec. VI a.C.): ñI confini (peirata) dellôanima (psych®) per 

quanto tu ne vada in cerca non li trovi, anche se percorri tutte le strade, così profondo 
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(bathon) ¯ il senso (logon) che essa haò43 dove lôaggettivo bathus (profondo) ¯ stato anche 

inteso, ad esempio da Edmund Husserl nella Crisi delle scienze europee, alla quale in 

seguito far¸ riferimento, come lôabisso di cui non si conosce il fondo. Ma qual ¯ il 

significato di psiche, che cosa indica questa parola? 

ñPsicheò era un termine attribuito nella lingua greca a ciò che nella lingua latina è 

indicato con ñanimaò; entrambe le parole hanno origine nellôantica lingua indoeuropea, 

significando ñsoffioò, ñalitoò, ma soffio e alito ñcosmicoò. Infatti, pur derivando da due 

radici diverse, anima da ñnò, donde ñanemosò, vento in greco, e psiche da ñapsuò, radice 

testimoniata nel sanscrito per indicare ci¸ che si origina dallôacqua primordiale, mostrano 

entrambe che lôessere umano proviene proprio dallôenergia vitale primordiale. Come ¯ 

noto, nelle culture arcaiche tutto era legato ad una visione metafisico - religiosa della 

realt¨ e lôessere umano era la concretizzazione pi½ esplicita di ci¸ che d¨ la vita a tutte le 

cose, anzi che è 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 rifà per costatare questa presenza? Credo che 

tale esperienza abbia due fonti: una sulla linea di ciò che Eraclito mostrava con la sua 

descrizione, cioè la via soggettiva di un sentire interiore che conduce 

allôautoconsapevolezza e allôesperienza di dominio sul corpo, lôaltra legata alla 

traumatica visione del cadavere, al quale manca qualcosa, un principio vitale, che non si 

identifica, però, solo con la respirazione e il movimento ï certamente questi sono 

indispensabili -, ma che riguarda lôimpossibilit¨ 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 ciò che rende umano 

lôumano e che sopravvive ad esso, quindi, come qualcosa di pi½ valido rispetto alla vita 

animale. Quando si consolid¸ la riflessione filosofica, Aristotele la defin³ ñrazionaleò, 

Platone ñdivinaò.  

Non è possibile in questa sede ripercorrere le vicende dei due termini: psiche / 

anima, ma ¯ interessante notare che, quando nellôet¨ moderna si ¯ voluto colpire la 

nozione di anima, perché troppo legata ad una visione spirituale e metafisica dellôessere 

umano, si ¯ tornati allôantico vocabolo ñpsicheò 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 lôillusione positivistica e 

neopositivista di una sua riduzione ad epifenomeno delle funzioni cerebrali. Questa 

sembrerebbe una novit¨, ma bisogna ammettere che non cô¯ alcunch® 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 è 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 ciò che riluce 

solo sulla superficie.  

Prima di tentare di rispondere in modo approfondito alla domanda: ñche cosa ¯ la 

psiche?ò, ¯ opportuno riflettere sul significato dellôaltro termine: patologia. La sua 

etimologia rimanda alla radice indoeuropea ñpatò, 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 ciò che si subisce e questo può essere la malattia. Bisogna 

chiarire, perciò, il rapporto fra malattia e sanità, anzi, al fondo, - so di dire qualcosa di 
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impopolare - fra ñnormalit¨ò e ñanormalit¨ò. E tutto ci¸ ¯ molto pi½ complicato nel caso 

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

Sorge subito la domanda: ci sono criteri per stabilire la normalità? Si avanza 

spesso il criterio della felicit¨, oppure quello dellôefficienza, o anche quello 

dellôaccettazione sociale. Eôpossibile rintracciare la normalit¨ attraverso un criterio 

statistico? Tuttavia, la questione di fondo rimane: perch® ñterapiaò rispetto a disturbi 

mentali? Per sanare che cosa? Per ridare equilibrio? Un ritmo di vita ñnormaleò? Normale 

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

Si tratta di questioni difficilmente risolvibili, perché se si sceglie un corno del 

dilemma, appare subito che lôobiezione posta dallôaltro non sia facilmente superabile. 

Dôaltra parte, non si pu¸ rimanere nel dilemma. Come risolvere la cosa? Si inseguono qui 

due momenti connessi e reciprocamente vincolati, ñcomprendereò e ñintervenireò, perch® 

spesso qualcuno chiede aiuto in quanto si rende conto di vivere un disagio. Qual è il 

motivo che lo spinge? Che cosa vuole ottenere?  

Certamente cô¯ una differenza fra malattie fisiche e disturbi ï e già la parola 

ñdisturboò ¯ indicativa ï 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 modalit¨ dellôesistenza e, in quanto tale, si presenta come 

unôimpronta fortemente esistenziale, quindi, si pu¸ discutere se sia o meno una malattia. 

Quali sono, però, 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 unôindagine antropologico ï filosofica, costato che 

si presenta subito una diversità e, forse, una contrapposizione di punti di vista rispetto a 

quellôindagine attenta ai disturbi psichici, cioè, usando il termine nel senso tradizionale 
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per indicare la disciplina, alla psico-patologia, proprio perché pathos è sofferenza 

prodotta da ñqualcosaò. Dove risiede la differenza fra i due approcci? Il punto di vista 

filosofico coglie lôuniversalit¨ delle strutture umane, quello psicopatologico le 

caratteristiche universali dei disturbi. Ma è propriamente così, oppure, lavorando con 

lôindividuo nella sua particolarit¨, le indicazioni che si muovono sul piano 

dellôuniversalit¨ sono inevitabilmente messe in crisi nel caso della psicopatologia? E non 

¯ forse questa unôottima lezione per lôantropologia filosofica?  

In fondo, alla base della questione normalità-anormalit¨ cô¯ anche quella 

riguardante lôuniversalit¨-singolarit¨. Allora, forse ¯ da questôultima che è necessario 

iniziare. 

Se ¯ vero che il punto di vista filosofico tende a mettere in evidenza lôuniversalit¨ 

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

cogliere la singolarità.  

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 più stimolante 

le tematiche antropologiche. Come è noto, egli distingue gli esseri umani in desti e 

dormienti, attribuendo a queste due modalità connotazioni positive, i desti, e negative, i 

dormienti, perch® i primi ñpensanoò e, quindi, mettono in evidenza che ñil mondo ¯ uno 

e comuneò44 grazie al riconoscimento dellôUnico, il Logos, giustificazione ultima della 

realt¨. Tuttavia, lo stesso frammento prosegue con unôosservazione interessante, 

indubbiamente, svalutativa della condizione del dormire, perch® indicativa del ñnon 

                                                           
44 Frammento 89 (Diels ςKranz). 
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pensareò, ma sulla quale ritengo che si debba riflettere: si tratta del ruolo dei dormienti: 

ñé, ma quando prendono sonno, ciascuno si rivolge al proprio mondoò45 e quando ciò 

accade, sorprendentemente, ñI dormienti sono operatori e cooperatori degli eventi nel 

mondoò46, quindi la loro posizione nel mondo, tuttôaltro che evasiva, ¯, al contrario, 

produttiva. Forse non sono ñspeculativiò, ma sono ñattiviò ed operosi, si direbbe, ñgente 

normaleò che si interessa soprattutto di se stessa.  

Mi sembra che qui si metta in evidenza, al di là della distinzione fra vita 

intellettuale e vita pratica, il ruolo imprescindibile della singolarità. Certo vedere solo il 

proprio mondo (idios kosmos, dice Eraclito) può indicare una chiusura egoistica seguita 

della difficolt¨ di una vita in comune (koinos kosmos), in questo senso lôatteggiamento ¯ 

negativo ï e questo è il senso in cui Binswanger legge il frammento di Eraclito, come si 

vedrà in seguito -, ma ci sono anche le istanze del singolo, che è necessario prendere in 

considerazione. Il singolo ¯ la singola anima, direbbe Platone, con unôindividualit¨ cos³ 

forte da poter assumere corpi diversi, ma rimanere sempre se stessa, essendo immortale. 

Altra questione, anche importante, è quella relativa alla modalità di coniugare la 

singolarità e la comunità. 

Credo, allora, che la chiave per affrontare le questioni sopra proposte stia nel 

chiasmo fra universalità delle strutture/singolarità della persona. I disturbi mentali, nella 

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

 

Lôidentit¨ del soggetto  

                                                           
45 Ibid. (è sempre il frammento 89) 
46 Frammento 75 (Diehls-Kranz). 
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Sono sempre più grata al destino? Alla provvidenza? In ogni caso, a ciò che ha 

consentito lôincontro con i miei amici psichiatri, psicopatologi, psicoanalisti. La lista 

sarebbe molto lunga, ne nomino uno che non essendo più fra noi, li racchiude tutti ï anche 

perché, se non tutti si identificano con le sue posizioni, tutti colgono che aveva indicato 

una strada che non si può ignorare ï mi riferisco a Bruno Callieri. Eô stata proprio la 

frequentazione con lui che ha allargato lôorizzonte delle mie riflessioni, non soltanto 

perch® coltivava una disciplina diversa dalla mia, che mi incuriosiva, ma perch® lôoggetto 

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 singolarità. 

Sono sempre di più consapevole del fatto che la cultura occidentale, in cui siamo 

immersi, permeata della mentalit¨ filosofica greca, tenda allôuniversalit¨. Ci¸ non 

costituisce unôassurdit¨, al contrario, sostengo che sia necessario per orientarci: abbiamo 

bisogno di universalizzare. Tuttavia, dobbiamo ammettere che ci sono molti rischi 

nellôassolutizzazione del punto di vista universale, a sua volta frutto di 

unôuniversalizzazione. E, come si ¯ gi¨ indicato, soprattutto se si vuole conoscere lôessere 

umano. 

Tuttavia, non ¯ giusto e non ¯ possibile prescindere allôuniversale. Anche il nostro 

linguaggio è universale, perfino il nome proprio, che non si riesce a personalizzare fino 

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

Mi propongo, allora, di percorrere un cammino in senso verticale, che va dallôalto 

in basso, per tornare poi verso lôalto; utilizzo in questo caso il suggerimento di Husserl, 

il quale, però, al contrario di ciò 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 ciò che si è costituito universalmente per mettere in evidenza il 
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processo genetico che ha condotto fin lì. Seguo, allora, una via filosofica, quella che 

normalmente si muove sul piano dellôuniversale per la comprensione dellôessere umano, 

cercando, poi di individuare la modalità per giungere a delineare la singolarità. Per 

procedere seguo le indicazioni che provengono da alcuni fenomenologi, i quali offrono il 

vantaggio di cogliere lôessere umano movendo da uno scavo interiore; in tal modo, sarà 

possibile anche rispondere alle questioni sopra poste: che cosa è la psiche? E che cosa è 

la malattia ï se cô¯ - della psiche? 

Inizio questa indagine antropologica dai suggerimenti di Husserl. Egli aveva 

messo in evidenza che paradossale ¯ la situazione dellôessere umano, il quale si presenta 

contemporaneamente come soggetto ed oggetto dellôindagine, lôunico essere vivente 

che sia capace di riflettere su se stesso; per lo meno questo ¯ il risultato di unôanalisi 

comparativa condotta dal fenomenologo soprattutto con il mondo animale. Dal secondo 

volume delle Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica47 è 

possibile ricavare il doppio movimento ñallôinternoò e ñallôesternoò dellôessere umano. 

La novit¨ di tale impostazione consiste nel punto di partenza dellôindagine. Il 

primo passo da compiere per avviare una riflessione che colga radicalmente, cioè 

essenzialmente, il fenomeno che stiamo osservando è la messa fra parentesi di ogni 

interpretazione gi¨ data ed anche di ogni posizione dôessere che potrebbe essere messa 

in dubbio per far emergere lôesperienza vissuta della cosa con il suo correlato, cio¯ il 

fenomeno della cosa stessa. Ciò consente di entrare nella dimensione dei vissuti 

(Erlebnisse), il cui correlato intenzionale si sdoppia nellôoggetto in quanto, ad esempio, 

percepito e lôoggetto in se stesso esistente e, quindi, trascendente rispetto al soggetto 

stesso. Lôoggetto pu¸ non essere immediatamente sottoposto adôanalisi e, quindi, messo 

                                                           
47 E. Husserl, Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica, vol.II, tr. it. di V. Costa, 
Einaudi, Torino 2002. 
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tra parentesi. Lôattenzione si sposta sulla complessit¨ 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 sottolineerà negli anni Trenta, quasi alla fine del suo percorso 

intellettuale, che la messa fra parentesi, o epoché, che lascia come residuo la 

soggettivit¨, lungi dallôessere unôoperazione semplificatrice, ¯ sollecitata dallôinteresse 

teoretico e a sua volta lo sollecita, ponendo unôimprevedibile serie di problemi di 

eccezionali difficoltà e riprende, come si è già accennato, il frammento di Eraclito: 

ñPerch® si tratta effettivamente di un intero mondo - se potessimo identificare la ɣɡɢɐ 

di Eraclito con questa soggettività, varrebbero per essa le sue parole ñQualsiasi strada 

tu percorra non arriverai mai a trovare i confini dellôanima, tanto profondo ¯ il suo 

fondoò. Qualsiasi ófondoô si raggiunga, esso rimanda effettivamente ad altri fondi, 

qualsiasi orizzonte si dischiuda esso ridesta altri orizzonti; tuttavia il tutto infinito, 

nellôinfinit¨ del suo movimento fluente, ¯ orientato verso lôunit¨ di un senso, ma non ¯ 

mai possibile giungere ad afferrarlo e a capirlo completamenteò48. 

Questa ¯ la ragione per cui lôanalisi non pu¸ essere fatta una volta per tutte; siamo 

sospinti a ricominciare da capo (immer wieder) nel tentativo, dôaltronde sempre 

destinato a fallire, di dare una lettura definitiva. Si tratta, piuttosto, di approcci, che ora 

da un lato ora dallôaltro, si avvicinano al fenomeno dellôinteriorit¨ umana, mettendo in 

evidenza aspetti validi, rintracciando strutture, ma non esaurendone mai la conoscenza. 

Da ciò sorge anche la difficoltà di comprendere gli stessi risultati a cui giunge Husserl, 

perché non è 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 dellôio, dellôio puro, della coscienza, dellôanima, della psiche, dello spirito, ma 

come organizzare queste nozioni, a che cosa esse corrispondono? 

Abbiamo iniziato dallôepoch® 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: ñci¸ che ¯ da me vissutoò, ridotta brevemente a 

ñvissutoò; ma che cosa ¯ da me, da noi vissuto? Ci¸ che viviamo si scinde nellôatto, 

lôatto del percepire, del ricordare, dellôimmaginare e del pensare e cos³ via, e nei 

contenuti di tali atti, il percepito, il ricordato, e così via che a sua volta rimanda alla 

cosa percepita e ricordata come esistente. Ma, se ci interessa lôanalisi dellôinteriorit¨ ï 

e ciò è sostenuto sia da Husserl sia dalla Stein -, dobbiamo prescindere per il momento 

dalla cosa esistente, come si ¯ gi¨ indicato, e concentrare lôattenzione sul rapporto 

percepire-percepito come presente allôinterno del soggetto, quindi, sullôatto vissuto dal 

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

Si nota qui la necessità di seguire una concatenazione di atti o di vissuti che 

rimandano lôuno allôaltro e che costituiscono la struttura essenziale del soggetto, inteso 

come ego, io in quanto soggetto, ma anche degli altri soggetti, scoprendo, in tal modo, 

gli elementi di universalità che rendono possibile la comunicazione. In primo luogo, ci 

si deve domandare: chi è il "soggetto"? e che cosa significa soggetto? Paradossalmente, 

come si ¯ detto sopra, ¯ colui che fa lôanalisi, manifestando la propria attivit¨ ï in altre 

parole è colui, ad esempio, che procede nella ricerca filosofica ï, ma è anche colui che 

subisce lôanalisi filosofica. 

Nel tentativo di delineare una mappa relativa allôessere umano preso nella 

complessità dei momenti costitutivi, si può iniziare, come fanno i fenomenologi, proprio 

dalla coscienza, da intendersi non come un ñluogoò, ma come una nuova regione 

dellôessere, un nuovo territorio, secondo la definizione di Husserl, formato dai ñpuriò 
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Erlebnisse che sono correlati alla coscienza ñpuraò ñéfinora non delimitata nella sua 

peculiarit¨ ñ, allora ñlôessere da mostrare ï egli continua- ñnon ¯ altro se non ciò che 

per motivi essenziali pu¸ essere indicato come ópuri Erlebnisseô, ópura coscienzaô con i 

suoi ópuri correlatiô e dôaltra parte il suo ópuro ioô ñ e conclude: ò lôespressione 

ócoscienzaô abbraccia (ma vi ¯ poco adatta) tutti gli Erlebnisseñ.49 

Sulla scia del maestro, Edith Stein scrive nel suo libro Introduzione alla filosofia: 

ñla coscienza non ¯ una scatola che raccoglie in s® i vissuti, ma questi stessi vissuti 

costituiscono, confluendo continuamente lôuno nellôaltro, il flusso della coscienzaò50. 

Lôessere cosciente non deve essere inteso solo e immediatamente come un atto della 

riflessione, in quanto questôultimo ¯ di per s® un vissuto, ma piuttosto come ñuna luce 

interiore che illumina il flusso del vivere e nel defluire stesso lo rischiara per lôio vivente 

senza che questo vi sia direttoò51. 

Si può notare che sia per Husserl sia per la Stein fondamentale è la correlazione 

fra la coscienza e lôio e a questo proposito ¯ importante indicare che si delineano diversi 

aspetti dellôio. In primo luogo, lôio puro, io definito da Husserl come quella capacità di 

riportare tutto ciò di cui si ha esperienza ad un punto unitario. Esso è colto nella 

correlazione con i suoi atti vissuti, quali il percepire, il ricordare, il giudicare, il sentire, 

il volere, è in riferimento agli oggetti in modi diversi secondo gli atti che compie ed è 

possibile il suo auto - afferramento, la sua auto-percezione. Il fluire della coscienza 

costituisce il fondamento ultimo della temporalità immanente e questa è la via da 

seguire se si vuole cogliere il significato dellôidentit¨. ñLôio puro ¯ in quanto identit¨ di 

questo tempo immanenteò52 scrive Husserl, intendendo che lôio permane in questo o in 

                                                           
49 E. Husserl, Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica I, cit., p. 75. 
50 E. Stein, Introduzione alla filosofia tr. it. di A. M. Pezzella, a cura di A. Ales Bello, Città Nuova Roma 
1998, p. 131. 
51 Ivi, p. 152. 
52 E. Husserl, Idee II, cit., p. 107. 
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quellôatto di coscienza pur non essendo un momento reale o una parte costitutiva di 

esso.  

La differenza fra realtà empirica e psicologica e io puro è sottolineata fortemente 

da Husserl ed ¯ quella che consente di cogliere lôidentit¨ dellôio, la sua non dispersione, 

perch®, lôio o il soggetto puro non si genera e non trapassa, al contrario allora, lôio puro 

entra ed esce di scena, ¯ possibile anche che lôio puro non si ritrovi affatto, quando non 

riflette su se stesso, mentre rimane sempre lôio psicologico, in quanto io reale.  

Come si pu¸ notare il tema della costituzione reale dellôessere umano non è 

trascurato: si pu¸ dire che lôio puro e la coscienza sono lo specchio sul quale si riflettono 

i vissuti che provengono dalle ñrealt¨ò della psiche e dello spirito, perch® se lôavvio 

della ricerca si ha dalla parte della regione dôessere della coscienza e dellôio puro, in 

quanto dimensioni di consapevolezza che forniscono la possibilit¨ per unôindagine 

trascendentale, lôessere umano nella sua struttura reale ha dimensione reali che debbono 

esser riconosciute in quanto tali.  

Esploriamo ancora più da vicino tali dimensioni. 

Nel suo lavoro di scavo all'interno della soggettività Husserl analizza proprio quel 

terreno che già Kant aveva individuato e definito con il termine trascendentale, ma lo 

scavo conduce Husserl a risultati diversi da quelli kantiani, individuando, come si è già 

detto gli atti che noi viviamo e che caratterizzano la nostra ñinteriorit¨ò; questa 

espressione non è husserliana, ma la utilizzo solo per far comprendere quale sia la sfera 

che è presa in esame. I vissuti, o atti, sono elementi strutturali, che noi tutti possediamo, 

mentre i loro contenuti possono essere estremamente soggettivi, relativi, mutevoli.   
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Se analizziamo ciò che accade in noi stessi ci rendiamo conto che non solo è 

presente l'atto del percepire, ma anche quelli del ricordare, dell'immaginare, del 

fantasticare, del pensare e si può proseguire nell'individuazione di una molteplicità di 

atti o vissuti, compito che ha accompagnato Husserl lungo l'arco di tutta la sua ricerca. 

La nostra coscienza, inoltre, registra atti relativi agli impulsi, agli istinti, alle tensioni, 

quelli cioè propri della sfera psichica, e ancora quelli della decisione, della volontà delle 

prese di posizioni consapevoli, i quali, a loro volta, costituiscono qualitativamente un 

altro raggruppamento e rimandano alla funzione spirituale. In ciò consiste la 

caratteristica della psiche e dello spirito e la loro distinzione. In tal modo, si può 

rispondere a quella domanda che ¯ stata posta allôinizio di queste riflessioni: che cosa ¯ 

psiche? E ciò è stato possibile non isolando o assolutizzando questo territorio, ma 

inserendolo nella complessit¨ dellôessere umano: corporeo, psichico e spirituale, 

scoperto così costituito, movendo dalle esperienze interiori. 

Il tema dellôentropatia 

Lôindividuo preso isolatamente ¯ solo frutto di unôastrazione da un contesto pi½ 

ampio, come comprendere lôesistenza degli ñaltriò? Paradossalmente sempre rimanendo 

nella sfera del soggetto, imprescindibile punto di partenza per la comprensione della 

realtà. Fra gli atti individuabili allôinterno del soggetto ce n'¯ uno in particolare che ¯ 

merito di Husserl aver evidenziato che è, appunto, l'atto dell'entropatia53. 

                                                           
53 Uso il termine entropatia, presente nella traduzione italiana del termine tedesco Einfühlung nelle opere 
Řƛ IǳǎǎŜǊƭΣ ǇŜǊŎƘŞ ŜǎǇǊƛƳŜ ƳŜƎƭƛƻ ŎƛƼ ŎƘŜ ƛ ŦŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛ ƛƴǘŜƴŘƻƴƻ ŘƛǊŜΦ Lƭ ǘŜǊƳƛƴŜ άŜƳǇŀǘƛŀέ ŝ ǎǘŀǘƻΣ ƛƴ 
verità usato da me nella traduzione delle opere della Stein, perché foneticamente più accettabile, negli 
ŀƴƴƛ bƻǾŀƴǘŀΣ ƛƴ ǳƴΩŜǇƻŎŀ ƛƴ Ŏǳƛ ŀƴŎƻǊŀ ƴƻƴ ǎƛ ǇŀǊƭŀǾŀ Řƛ ŜƳǇŀǘƛŀ ƴŜƭƭΩŀƳōƛǘƻ ŘŜƭƭŀ ǇǎƛŎƻƭƻƎƛŀ Ŝ ƴŜƭ ǎŜƴǎƻ 
in cui è diventato di moda. Il senso corrente in cǳƛ ǎƛ ŀŘƻǇŜǊŀ άŜƳǇŀǘƛŀέ ǊƛǎŎƘƛŀ Řƛ ƴƻƴ ŦŀǊ ŎŀǇƛǊŜ ŎƘŜ 
ƭΩŜǎǇŜǊƛŜƴȊŀ Ǿƛǎǎǳǘŀ ŘŜƭƭΩŀƭǘǊƻ ǇŜǊ ƛ ŦŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛ ƴƻƴ Ƙŀ ƴƛŜƴǘŜ ŀ ŎƘŜ ǾŜŘŜǊŜ Ŏƻƴ ƭŀ ǎƛƳǇŀǘƛŀΣ Ŏƻƴ ƭŀ 
ǾƛŎƛƴŀƴȊŀΣ Ŏƻƴ ƭΩƛƴǘŜǊŜǎǎŀƳŜƴǘƻΣ ŎƘŜ ǎƻƴƻ ŜǎǇŜǊƛŜƴȊŜ ŘŜƭ ǘǳǘǘƻ ŘƛǾŜǊǎŜΣ ŎƻƳŜ ǎƛ ǾǳƻƭŜ ƳƻǎǘǊŀǊŜ ƴŜƭ 
pǊŜǎŜƴǘŜ ǘŜǎǘƻΦ {ƛ Ƙŀ ŜƳǇŀǘƛŀ ƻ ŜƴǘǊƻǇŀǘƛŀ ǎŜƳǇǊŜ ǉǳŀƴŘƻ ǎƛ ǊƛŎƻƴƻǎŎŜ ŎƘŜ ƭΩŀƭǘǊƻ ŝ ǳƴ ŜǎǎŜǊŜ ǳƳŀƴƻ 
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 ciò sia colto; il risultato dell'analisi rispetto a queste due 

questioni costituisce un'ulteriore conferma della complessità 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 l'analisi 

dell'entropatia.  

Ella scopre l'essere umano come individuo psicofisico; infatti, da un lato, è 

coinvolta la corporeità come tramite necessario della conoscenza stessa, d'altro lato, la 

corporeità è animata, vivente (Leib), sede di affetti, di pulsioni (psiche), ma anche di 

pensieri, di ragionamenti, di decisioni e di volizioni (spirito). Il raggruppamento nelle 

tre sfere del corpo, della psiche e dello spirito è reso necessario dal fatto che i rispettivi 

atti si manifestano qualitativamente uguali, possono essere posti senza distinzione sullo 

stesso piano o rimandano a gradualità diverse, implicanti anche valori diversi come 

accade per la psiche e lo spirito, in quanto diversi dal corpo e unificabili sotto il titolo 

di ñanimaò. In tal modo, si comprende quale sia la genesi dellôinterpretazione 

tradizionale secondo la quale sono rintracciabili ñanimaò e ñcorpoò e, quindi, in quale 

senso l'essere umano non è riducibile tutto alla corporeità, pur essendo questa la 

dimensione indispensabile della vita così come si dà, cioè come la costatiamo.  

E' sul terreno dei vissuti, cioè degli atti della coscienza, che si individuano, come 

si è già notato, fondamentalmente le affinità, 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 ñcorpoò e 

ñanimaò. Il dolore o la gioia che l'altro vive deve essere colto, in primo luogo, attraverso 



 48 

una percezione legata agli organi della sensibilità, ma ciò che si scorge sul suo volto 

rimanda ad una profondità di vita tale che è impossibile assimilarlo a qualsiasi oggetto 

fisico, visto e toccato. La dimensione che viene così scoperta è il luogo degli affetti, 

delle pulsioni, delle emozioni, è 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 è, scientificamente, riducendola 

alla sua struttura che è di tipo meccanicistico: azione e reazione, associazione e così 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 è quello di eliminare la psicologia in favore di una ricerca puramente 

filosofica, ma, piuttosto, di mostrare l'insufficienza del punto di vista della psicologia e 

di quello delle nuove scienze umane, costituitesi nella seconda metà 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 può fare a meno di chiedersi che cosa sia la psiche e deve anche 

domandarsi se corporeità e psichicità siano sufficienti per comprendere l'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 l'esistenza di una sfera psichica 

caratterizzata da una ñforza vitaleò, da un'energia psichica che svolge un ruolo 

fondamentale per la stessa sopravvivenza e capacità di agire dell'essere umano. Essa è 
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sì strutturata secondo una sorta di causalità, in quanto sede di legami che, in una certa 

misura, possono essere ritenuti di tipo deterministico, ma è 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 ñmotivazioniò che rivelano 

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

L'entropatia era già stata individuata come lo strumento di comprensione di ciò 

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 creativit¨. Se ci sono le scienze dello ñspiritoò, esse riguardano, 

appunto, ciò che è connesso con questa sfera che è quella della produzione culturale, 

artistica, politica e così via. Da un punto di vista filosofico, la presenza nell'essere 

umano della dimensione dello spirito consente di affermare che è superata la realtà 

psico-fisica, la quale ci avvicina al mondo animale, grazie a qualcosa che consente di 

definire l'essere umano ñpersonaò.  

Questo termine racchiude una molteplicit¨ di aspetti concentrati in unôunica realt¨: 

se esaminiamo lôessere umano dobbiamo costatare che il suo corpo ¯ un corpo 

materiale; però è, nello stesso tempo, anche un organismo che prende forma e agisce 

dall'intimo; ed è un essere vivente animato, che è aperto a sé e al mondo che lo circonda, 

e, in fine, un essere spirituale, rivolto conoscitivamente a se stesso e al resto e può 

liberamente plasmare sé e il resto. 

 

Il ñsentireò la singolarit¨ 
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Tutto ci¸ che ¯ stato detto riguarda lôessere umano preso nella sua universalit¨, 

come un essere neutro. Nellôambito delle indagini fenomenologiche ¯ proprio Edith 

Stein a riflettere in modo più diretto e convincente sul tema della duplicità femminile- 

maschile e su quello della singolarità. Non è questa la sede per sviluppare il tema 

dellôantropologia duale, ma ¯ opportuno osservare che la Stein, nellôambito delle teorie 

ñfemministeò ha messo in evidenza lôesigenza di prendere in considerazione anche la 

questione dei generi54. Tuttavia, sia lôuomo che la donna presi nella loro universalit¨ 

sono astrazioni, astrazioni necessarie, ma non esaustive della comprensione dellôessere 

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

Nessun essere umano ¯ uguale allôaltro, neppure i gemelli, perch® non si tratta di 

differenze esteriori, ma ñéciascuno nella sua essenza pi½ profonda si sente essere 

ñsingolareò e viene considerato tale anche da coloro che lo hanno realmente 

ñcompresoòò55. Ella parla di un ñsentimentoò, ma aggiunge per chiarire il suo pensiero: 

ñA questo proposito dobbiamo dire che per sentimento non intendiamo soltanto un 

semplice stato dôanimo, che non ha un ulteriore significato. Il sentire di cui stiamo 

parlando, ha valore di conoscenza, ci schiude qualcosa: qualcosa per il quale è via 

dôaccesso. Eô un atto spirituale, una percezione spiritualeò56. 

La Stein usa il termine percezione proprio perché non si tratta di unôintuizione 

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 è soggetta allôerrore e allôinganno come 

ogni conoscenza umana. Consiste in un ñsentireò la nostra essenza e quella degli altri 

                                                           
54 tŜǊ ƭƻ ǎǾƛƭǳǇǇƻ ŘŜƭ ǘŜƳŀ ǊŜƭŀǘƛǾƻ ŀƭƭΩŀƴǘǊƻǇƻƭƻƎƛŀ ŘǳŀƭŜ ǊƛƳŀƴŘƻ ŀƭ Ƴƛƻ Sul femminile. Scritti di 
antropologia e religione, ŀ ŎǳǊŀ Řƛ aΦ5Ω!ƳōǊŀΣ /ƛǘǘŁ !ǇŜǊǘŀΣ ¢Ǌƻƛƴŀ ό 9bύΣ нллпΦ 
55 E. Stein, Essere finito e Essere eterno ς tŜǊ ǳƴΩŜƭŜǾŀȊƛƻƴŜ ŀƭ ǎŜƴǎƻ ŘŜƭƭΩŜǎǎŜǊŜ, tr. it. di L. Vigone, revisione 
e presentazione di A. Ales Bello, Città Nuova, Roma 1999³, p.512. 
56 Ivi, p. 513 
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come determinata, unica, e autogiustificantesi. Siamo, allora, ritornati ad una definizione 

universale? No, perch® rientra nellôessenza di questo percepire che il suo ñmodoò sia 

unico: lôio cosciente comprende la sua specificazione essenziale come ñsua particolareò 

e riconosce che ogni altro io ha la stessa unicità e particolarità. Pertanto, si riconosce 

universalmente che cô¯ un ñmodoò di conoscenza particolare, ma il contenuto di questo 

modo non ¯ concepibile universalmente. In altri termini, si riconosce che cô¯ un elemento 

unico e reale, e tale riconoscimento si muove sul piano dellôuniversalit¨, ma tale elemento 

non può essere universalizzato. In altri termini se dico ñsingolarit¨ò o gi¨ universalizzato, 

ma il singolo è sempre eccedente rispetto alla singolarità. 

Con questa audace proposta di coglimento della singolarità non si intende 

affermare che tale singolarit¨, la propria e lôaltrui, sia conosciuta nella sua pienezza. 

Pertanto, cos³ come non cô¯ una piena conoscenza di s® ï si può ricordare in proposito il 

commento di Husserl al frammento di Eraclito sopra riportato ï attraverso lôentropatia 

non cô¯ neppure una piena conoscenza dellôaltro, ma questo non ci esime dal sentire che 

si tratta di una singolarità irripetibile.  

 

Dalla filosofia alla psicopatologia  

Ci pu¸ domandare quali ricadute abbiano le riflessioni sopra riportate nellôambito 

della comprensione delle psico - patologie e come possa giocare in tale ambito il rapporto 

fra universalità e singolarità. Come si è già sottolineato, in esso più che in altri casi ci si 

trova di fronte ad una ñsingolarit¨ò. Se nei casi non patologici pu¸ sembrare pi½ facile 

inserire il singolo nella generalità, perché prevalgono alcuni tratti comuni ricorrenti - in 

fondo ¯ questo un primo senso che giustifica la nozione di ñnormalit¨ò ï è chiaro che di 

fronte ad atteggiamenti, comportamenti o anche a stati dôanimo vissuti in modo doloroso, 
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la singolarità emerge prepotentemente, con manifestazioni di varia intensità che possono 

provocare reazioni di stupore da parte degli altri, fino a sfociare nellôincomprensione, 

nella paura e, infine, determinare lôisolamento di chi vive quella situazione spesso 

drammatica. In questo senso si comprende da dove derivi la nozione di ñanormalit¨ò.  

Desidero rimanere nellôambito dellôimpostazione fenomenologica per vagliare 

lôinfluenza che lôantropologia filosofico ï 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 nellôambito 

fenomenologico. 

Eô dôobbligo a questo punto risalire al filosofo ï psicopatologo Ludwig 

Binswanger che per primo ha saputo cogliere le potenzialità implicite nella descrizione 

fenomenologica dellôessere umano per la comprensione dei disturbi psichici. Egli ¯ si 

chiesto se tali disturbi siano propriamente ñdisturbiò della psiche e che cosa sia la 

ñpsicheò. 

Per i fenomenologi, come si è 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, è attento 

maggiormente al momento esistenziale messo in evidenza da Martin Heidegger, ma si 

rende conto che solo alcune modalità della soggettività analizzate da Husserl sono 

indispensabili per comprendere i comportamenti definiti patologici, in particolare 

lôinterpretazione della temporalit¨ e quella dellôentropatia. 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 ñpsico ï terapiaò.  
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Eô chiaro che Binswanger d¨ 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 ñtradizionalmente accettatoò; la sua critica ha di mira non solo 

lôôimpostazione positivistica della malattia mentale, intesa come malattia del cervello, ma 

anche della stessa psicoanalisi, alla scuola della quale egli proveniva. Ciò che contesta in 

questo caso ¯ lôastrattezza che, secondo alcuni, sarebbe garanzia di ñscientificit¨ò, il fatto, 

cio¯, che si parli della psiche come di un campo avulso dallôesistenza presa nella sua 

globalità e del terapeuta come colui che sparisce in quanto essere umano dietro la sua 

funzione, dietro ad una ñprestazioneò rivolta a ñqualche cosaò, non a qualcuno57. 

Qui si denuncia, in primo luogo, il venir meno di un rapporto umano, che non può 

essere unidirezionale, medico-paziente, ma deve essere reciproco. E tutto ciò non riguarda 

solo la psicoterapia, ma la medicina in generale; la funzione di entrambe non consiste nel 

produrre ñqualcosa di nuovoò, ma, nel caso della medicina si tratta di ñisolare, 

concentrare, dirigere le forze che governano lôuniverso organico e inorganicoò58 e in 

quello della psicoterapia di dirigere tali forze verso unôazione che coinvolga lôessere-per-

gli altri e lôessere-con-gli altri. Certamente questo è il linguaggio usato da Heidegger, ma 

si ¯ visto attraverso lôanalisi dellôentropatia che il rapporto intersoggettivo è uno dei centri 

di interesse forte per la fenomenologia husserliana e steiniana ed è in questo senso che 

Binswanger intende tale rapporto. Queste indagini che sembrano confinate nellôambito 

filosofico, in realtà, non possono essere estranee a chi vuole analizzare il rapporto medico-

paziente.  

                                                           
57 L. Binswanger, Sulla psicoterapia, in tŜǊ ǳƴΩŀƴǘǊƻǇƻƭƻƎƛŀ ŦŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛŎŀ ς Saggi e conferenze 
psichiatriche, tr. it di E. Filippini, 2007³, p. 126. 
58Ibid. 
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Ci può domandare, in primo luogo, quale antropologia sia alla base della posizione 

di Binswanger. Eô chiaro che in ogni presa di posizione diagnostico-terapeutica cô¯ un 

presupposto antropologico, qualsiasi sia lôimpostazione teorica nellôambito degli 

interventi terapeutici, tale approccio può essere più o meno implicito ï certamente nel 

vasto territorio della psicoanalisi è esplicito ï e lôobiettivo di Binswanger ¯ quello non 

solo di renderlo esplicito, ma di indagare in modo filosofico le caratteristiche dellôessere 

umano. Egli riscontra che i risultati delle analisi fenomenologiche sono convincenti per 

la chiarificazione proprio di quei ñdisturbiò 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 vedrà in seguito, 

coinvolto in queste funzioni vitali, dallôaltro di approfondire il senso della dimensione 

interpersonale. 

Il merito di Binswanger è quello di aver riconosciuto la validità delle istanze 

antropologiche, di averle approfondite in senso filosofico - fenomenologico ï dôaltra 

parte, lôobiettivo 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 è già detto ï 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 è mostrato dal suo allontanamento dalla prassi 

psicoanalitica che si ispirava a Freud, ma di esaminare ñla storia di vitaò dei pazienti e 

rischiare anche di andare fuori dagli schemi. Per questo definirei questo approccio 

ñartisticoò59. 

                                                           
59 Ho riflettuto sul contributo di L. Binswanger in alcune occasioni, cito in particolare il mio articolo: 
Binswanger erede di Husserl, in Ludwig Binswanger ς Esperienza della soggettività e trascendenza 
ŘŜƭƭΩŀƭǘǊƻ ς L ƳŀǊƎƛƴƛ Řƛ ǳƴΩŜǎǇƭƻǊŀȊƛƻƴŜ ŦŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛŎƻ ς psichiatrica, a cura di Stefano Besoli, Quolibet 
Studio Rom 2006. 
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Particolarmente significativa in questa direzione è la descrizione del caso clinico 

di una giovane afflitta da singhiozzo e da afonia, curata con una manovra ñdi quasi 

soffocamentoò, che contraddice tutti gli schemi della psicoanalisi, contenuto nel suo noto 

saggio Sulla psicoterapia, già citato. Il successo di questa manovra è dovuto, secondo 

lôautore, a due fattori che riguardano la qualit¨ 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 è stato capace di destare in lei la volontà di vivere e di amare ed ella aveva 

trovato le forze per uscire la situazione di grave disagio psicofisico nella quale si trovava. 

Questo è un caso straordinario di guarigione che dimostra che il corpo non è estraneo 

allôattivit¨ 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: ñ Lôobiettivazione porta immediatamente alla 

teoria e induce al tentativo di ñgettare un ponteò sulla contrapposizione fra psichico e 

fisico, mentre noi vogliamo piuttosto scavare un tunnelò al di sotto di questa 

contrapposizione; ciò è possibile soltanto se restiamo rigorosamente sul terreno del 

fenomeno e quindi entro la sfera dellôErlebnis e del significato, in altre parole 

dellôesistenza ñ60. Ed è possibile scavare questo tunnel, se si muove dal riconoscimento 

della costituzione del Leib. Nelle poche righe sopra riportate è condensato tutto il 

programma teorico-pratico di Binswanger, che si nutre certamente di risultati posti in 

evidenza sul piano dellôuniversalit¨, ma che si calano nella storia di vita, quindi, 

nellôesistenza peculiare.  

                                                           
60 Ivi, p.138. 
 



 56 

 Dôaltra parte, che cosa ¯ il ñcaso clinicoò per chi si occupa della diagnosi e della 

terapia? A livello teorico tutti sono dôaccordo che, in ultima istanza, il banco di prova sia 

la singolarità, ma poi lôesigenza di seguire schemi astratti, nei quali ñincasellareò il 

singolo, prende il sopravvento, anche per motivi cosiddetti pratici. Ed ha anche il 

sopravvento lôesigenza di ñincasellareò gli eventi in rapporti rigidi di causa-effetto, perché 

si crede che sia più semplice comprenderli e forse anche più rassicurante rispetto alla 

possibilità di errore. In realtà, 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 complessità organica. 

Scrive Callieri: ñPoich® il singolo ¯ inseparabile dal suo mondo di vita (la 

husserliana Lebenswelt), il fenomeno si dà come la veridica espressione dei mondi-di-

vita di quella presenza e del suo perenne farsi ñmondanoò: essere in situazione. La 

situazione in cui io mi progetto (Entwurf) o sono gettato (Geworfenheit di Heidegger) è 

la mia concretezza, la mia configurazione, la mia incarnazione (G. Marcel). Qui lôanalisi 

esistenziale di L. Binswanger introduce proprio al livello ontico (esistensivo) peculiare di 

quella esistenza umana concreta, focalizzando in modo particolare gli ambiti della 

corporeità e della spazio-temporalit¨ dellôesperienza vissutaò61.  

In questo testo tutto è declinato al singolare: il mondo ï 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 ï sono qui genialmente riavvicinati per 

                                                           
61 B. Callieri, Esistenza: tra mente e cervello, in Corpo Esistenze Mondi ς 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 è letta attraverso la nozione di ñincarnazioneò, presente in Marcel, che rivela 

lontane origini teologiche. Non si tratta certamente di ñconfusioniò; la tesi ¯ chiara, 

determinata da molti apporti che manifestano una sotterranea possibilità di coincidenza: 

lôattenzione deve essere rivolta al singolo, ci¸ 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 validit¨, con le esigenze di peculiari di unôesistenza irripetibile. 

Ma qual è la qualità di tali teorie? Come sono state elaborate? Con quali metodi e 

percorsi?  

ñSecondo noi (e dobbiamo dirlo qui a gran voce) nessuno ha il permesso epistemologico 

di violare concettualmente la libertà 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 

ñsintomoò sul riconoscimento di modelli combinatori più o meno rigidamente fissati (vien 

qui in mente, oltre ai DSM, o agli ICD, la Ars Magna di Raimondo Lullo)ò62. 

Come sempre, i testi di Callieri ci lasciano stupefatti per gli accostamenti a prima 

vista strani o audaci, ma che, ben analizzati, rivelano un profondo legame. Quale può 

essere il nesso fra lôArs Magna di Lullo e il DSM? Quali sono i principi teorici che legano 

esperienze così lontane? Riguardano proprio i modelli combinatori rigidamente fissati 

che, a causa della loro fissità, non riescono ad adattarsi alla duttilità della vita. Si tratta di 

ottime elaborazioni teoriche che indicano la grande capacità della mente umana di creare 

costrutti, governati da procedimenti logici che si configurano sul piano dellô universalit¨.  

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

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

                                                           
62 Ivi, p.637. 
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eccezioni, se queste ci sono, tanto peggio per loro, esse perdono di validità. La 

schematizzazione proposta da Lullo ¯ molto complessa: mediante lôuso di dispositivi 

grafici basati sulla rotazione di figure circolari si mettono in relazione le strutture 

fondamentali della realtà, per cui è possibile procede al calcolo di tutti i discorsi che gli 

esseri umani fanno sulla realtà. 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 XIII e XIV secolo), il DSM è in gran parte il frutto di una mentalità 

positivista che si sviluppa a distanza di due secoli sulla scia della cosiddetta Rivoluzione 

scientifica, quando, cioè, è elaborata la scienza fisica sulla base di una lettura 

ñmatematicaò della realt¨ fisica, secondo la proposta di Galilei. Se dietro lôArs 

combinatoria di Lullo cô¯ una sua ñvisioneò ricevuta sul Monte Randa, se questa Ars gli 

serve per dimostrare anche le verità della fede, la mentalità positivista non è solo 

secolarizzata, ma non sa più cogliere alcun suggerimento che superi la riduzione ormai 

consumata sul piano di unôassoluta naturalizzazione. Con questo non si vuole sostenere 

che bisogna arrivare immediatamente alle questioni ultime di fondo, ma che si è persa la 

sensibilità per riconoscere spessori della realtà che non siano classificabili in un modo 

rigido: quantità versus qualità.  

E cô¯ anche una profonda differenza fra lôuniversalit¨ di tipo quantitativo e quella 

di tipo qualitativo. Nel DSM, ad esempio, ciò che prevale è la classificazione dei casi in 

caselle che li determinano in astratto, senza tener conto che la situazione esistenziale non 

pu¸ essere ridotta in schemi, perch® ¯ sempre presente lôhaecceitas, la singolarit¨, come 

diceva Duns Scoto63. 

                                                           
63 Ho trattato questo tema in 9ŘƛǘƘ {ǘŜƛƴΦ Lƭ άǎƛƴƎƻƭƻέ Ŝ ƛƭ ǎǳƻ ǾƻƭǘƻΣ in D. Vinci (ed.), Il volto nel pensiero 
contemporaneo, Il Pozzo di Giacobbe, Trapani 2010. 
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Eô 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 ñcasiò, ma questi approcci teorici sono di tipo 

qualitativo, lo psicopatologo è disponibile anche a rivederli e di volta in volta ad 

ñadattarliò. Si deve prevedere che la singola storia di vita non rientri perfettamente nello 

schema e che abbia bisogno di essere compresa nella sua peculiarità ed eccezionalità, 

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 

ñaccompagnamentoò. 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 mentalità, che si sta discutendo in questa occasione -  

esemplificando in modo certamente riduttivo: quella che sta dietro al DSM e quella di 

Binswanger -, non è circoscritto ad un settore specifico, quello delle psicopatologie, ma 

riguarda alcune tendenze prevalenti nella cultura occidentale, che investono tutti gli 

ambiti del sapere. La ñresistenzaò nei confronti delle proposte cosiddette ñscientificheò, 

le quali, spesso, non sono altro che comodi ñschemiò, non significa ancoramento a 

posizioni considerate ormai superate ï e poi secondo quali criteri? -, ma è il risultato di 

un ripensamento continuo, condotto con libertà e consapevolezza, che tiene conto delle 

situazioni di fatto, ma che cerca soprattutto di metterne in evidenza il senso. 
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Resumo: A relação 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 não aparecer dessa forma nos escritos de Stein, está em perfeita 

harmonia com o pensamento da filósofa: o ser humano não é só objeto no mundo da vida, 

mas é também um sujeito desse mundo. Nós o podemos considerar na sua singularidade, 

mas ele sempre se encontra numa dimensão intersubjetiva. Husserl e Stein afirmam que 

a organização que respeita a pessoa é 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 últimas décadas, a relação entre pessoa e comunidade em Edith Stein, tem 

sido objeto de estudo em diversos campos: Antropologia Filosófica, Psicologia, 

Sociologia, Pedagogia, entre outros. Nas pesquisas interdisciplinares, que tratam desse 

assunto, constatamos que a filósofa antecipa os tempos por sua competência, visão ampla, 

admirável formação cultural e profunda espiritualidade. 

Na introdução à edição italiana do primeiro volume das obras completas de Edith 

Stein Dalla Vita di una famiglia ebrea, os organizadores Angela Ales Bello e Mario 

Paolinelli64, evidenciam o fato que o livro, de cunho autobiográfico, nos permite 

aproximar-nos da personalidade da filósofa numa pluralidade de perspectivas que depois 

serão desdobradas e documentadas numa espécie de ramificação nas obras seguintes. 

Entre esses múltiplos enfoques, podemos vê-la como filósofa capaz de unir 

harmoniosamente as diferenças, pela coerência entre pensamento e vida. Com a 

genialidade que a caracteriza, ela ensina não só em sua pesquisa teorética profunda, mas 

em sua prática concretamente autêntica, especialmente na formação comunitária da 

pessoa. 

A sua experiência no ambiente da Fenomenologia a leva a abrir-se 

progressivamente à Verdade e à fé, como fenômeno cristão que se encontra com a 

dimensão espiritual da própria pesquisa. Ao mesmo tempo, este encontro com a verdade 

da fé alarga o seu pensamento filosófico em direção a novos horizontes, que lhe 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 família que traz na própria origem um forte sentimento de 

                                                           
64 Stein, 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 ς Edizione OCD, p. 14.  
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povo, até a última frase que as Irmãs do Carmelo de Echt ouvem-na dizer para sua irmã 

Rosa, no momento em que partiam para o campo de concentração - Vamos, pelo nosso 

povo!65 

Nela, os escritos e a existência se iluminam reciprocamente. Em carta de 

15/10/1921, para Roman Ingarden, escreve: Os meus trabalhos filosóficos são sempre e 

somente o resultado daquilo que me faz pensar na vida porque eu sou feita assim, devo 

refletir..66 

Em 1971, Roman Ingarden, traçando o perfil filosófico da amiga, afirma: 

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

compreensão entre os homens, a possibilidade de criar uma comunidade humana, 

que não só teoricamente, mas também vitalmente, existencialmente lhe era muito 

necessária (Ingarden, 1987). 

De fato, as visões do mundo que aparecem nas obras da Filósofa e as 

problemáticas, que dela derivam, permitem evidenciar que a sua posição filosófica não 

pode ser separada radicalmente dos temas que motivavam os professores e colegas do 

Movimento Fenomenológico inicial e, especialmente, do seu Mestre E. Husserl ao qual 

se deve, não só o ter aprofundado a questão da comunidade no modo em que a enfocará 

a sua discípula, mas também o ter introduzido uma expressão muito importante, do ponto 

de vista interpretativo, utilizada nas mais diferentes línguas, isto é, o Mundo da Vida. Nos 

escritos de E. Stein não se encontra a expressão como tal, mas ela está em perfeita sintonia 

com a imensa variedade dos interesses da pensadora. 

Tratando desse assunto no prefácio de um livro que reúne contribuições de 

estudiosos da Área internacional de Pesquisas sobre Edith Stein da Pontifícia 

                                                           
65 Congregatio pro Causis Sanctorum Colonien (1986).  Canonizationis Servae Dei Teresiae Benedictae a 
Cruce.  Roma: Proc. Ord. 25a/7. 
66 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 Lateranense67, 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 formações 

culturais direcionadas às operações prático cognitivas dos seres humanos. Nós existimos 

no mundo cotidiano que nos circunda e que inclui a nós mesmos como objetos: somos 

aqui ou lá, na certeza direta da experiência, antes de qualquer outra constatação 

científica, fisiológica, psicológica, sociológica, etc., assim escreve Husserl na ñCrise das 

ci°ncias europeias e a fenomenologia transcendentalò68. 

Evidentemente, o ser humano se apresenta como um paradoxo: não é só objeto no 

mundo da vida, mas é também um sujeito desse mundo. Nós o podemos considerar na 

sua singularidade, mas ele sempre se encontra numa dimensão intersubjetiva: 

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

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

os escopos, sujeitos para os quais o mundo que está ao redor tem o sentido do que 

lhe foi atribuído pelas nossas experiências, pelos nossos pensamentos, pelas nossas 

avaliações, etc.69 

O mundo constitui um fundo unitário do viver juntos enquanto seres humanos. De 

fato, estamos continuamente ativos na nossa consciência desperta, no interior do mundo 

que nos acompanha passivamente. Nós nos damos conta disso através de uma atitude 

reflexiva que podemos assumir porque estamos conscientes. É este olhar reflexivo que 

nos faz ser sujeitos e não objetos, que nos faz compreender, julgar e avaliar, que nos 

permite aquela atitude que ultrapassa todas as formações culturais, isto é, a filosofia. 

                                                           
67 Ales Bello, A; Pezzella, A. M. (edd.) (2008).  Edith Stein ς Comunità e mondo della Vita. Società Diritto 
Religione.  Città del Vaticano: Lateran University Press. 
68 Husserl, E.  La crisi delle Scienze europee e la fenomenologia trascendentale.  Tr. It.Enrico Filippini, Il 
Saggiatore,  Milano, p. 134. Apud Ales Bello, A; Pezzella, A. M. (edd.) (2008).  Edith Stein ς comunità e 
mondo della Vita. Società Diritto Religione.  Città del Vaticano: Lateran University Press, p. 6. 
69 Idem. 
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O mundo dentro do qual estamos se mostra a nós, unitário e múltiplo, numa 

multiplicidade de aspectos, de situações, de comportamentos, que procuramos 

compreender nas suas características essenciais. Em primeiro lugar, nós perguntamos, a 

n·s mesmos, quem somos e qual ® a rela­«o entre ño euò e ño n·sò. 

 

A chave para interpretar o Mundo da Vida 70 

A atenção de Edith Stein está 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 análise do sentido das 

experiências vividas, isto é, das vivências (Erlebnisse), através das quais se constitui o 

mundo para mim, mas também o mundo para nós, naquilo que nos põe em comum e na 

recíproca confirmação. Estas vivências podem ser analisadas, classificadas e se referem 

à percepção, à recordação, à imaginação, ao pensamento, os afetos, os sentimentos, as 

tomadas de posições éticas. Entre essas vivencias se destaca uma que é particular, a da 

Einfühlung, termo que traduzimos como Empatia, ou melhor, Intropatia. 

A empatia é a vivência que nos faz sair de nós mesmos e que nos permite captar 

o ñalter-egoò, um eu como o meu eu, na semelhan­a-diferença que nos caracterizam. É 

esta a fonte da intersubjetividade, que pode assumir diversas configurações, 

correspondentes às estratificações presentes na subjetividade humana. 

Se através das vivências, nós descobrimos que somos corpos viventes, animados 

pela psique, mas também possuímos uma atividade espiritual, as associações humanas 

que podemos formar correspondem às modalidades com as quais reciprocamente nos 

relacionamos. Se a relação se estabelece somente em nível psíquico, então, se constitui 

                                                           
70 Nesta parte foi utilizado um resumo de parte do prefácio de Ales Bello da obra Ales Bello, A; Pezzella, 
A. M. (edd.) (2008).  Edith Stein ς Comunità e mondo della Vita. Società Diritto Religione.  Città del 
Vaticano: Lateran University Press.-  
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uma Massa. Se as relações se efetuam no nível espiritual, isto é, intelectual e voluntário, 

abrem-se duas possibilidades: organizar-se em modo coletivo, mas impessoal, 

constituindo a sociedade ou estabelecer relações humanas e pessoais, envolvendo a esfera 

afetiva e a intelectual e voluntária, portanto, uma dimensão ética, podemos formar 

comunidade.  

Husserl e Stein afirmam que a organização que respeita a pessoa é a 

comunidade71. Esta se caracteriza pelo fato que seus membros assumem 

responsabilidades recíprocas. Cada membro mantém a sua própria liberdade, mas aceita 

também a liberdade do outro e, partindo dessa reciprocidade, se avalia o projeto comum 

de tal forma que ele seja útil para cada membro para que se tenha verdadeiramente 

Comunidade.   

A primeira forma associativa na qual me encontro ï mesmo que eu possa aceitá-

la ou não - é a comunidade72 (Stein, 1999).  

O Mundo da Vida, como mundo das associações humanas deveria ser configurado 

nos diferentes graus das Comunidades. Nenhum aspecto da vida humana pode prescindir 

da perspectiva Comunitária, nem a pesquisa cultural e científica nem as estruturas 

jurídicas e políticas.  

Quando falamos de pessoa humana, que se abre ao mundo humano e natural que 

a circunda, nos referimos àquele ou àquela que partindo do núcleo profundo que a 

caracteriza e que está incrustado na sua singularidade psicofísica, numa atitude que E. 

Husserl chama de atitude personalista: 

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

quando nos damos as mãos ao nos saudarmos, no amor e na discórdia, na 

meditação e na ação, quando nos referimos uns aos outros, nos discursos e nas 

controvérsias recíprocas: mesmo quando consideramos as coisas que nos 

circundam73. 

É sobre este terreno, no qual se justifica a dimensão ética relacionada à presença 

de ligações intersubjetivas, ou melhor, interpessoais, que se pode esclarecer o conceito de 

responsabilidade. 

 

Solidariedade e responsabilidade pela vida 

O paralelo entre o indivíduo e a comunidade pode ser, neste momento, repensado 

em conexão com aquilo que favorece a vida. Como indivíduo é em grau, pelo menos de 

uma certa forma, o próprio patrão da sua vida, no sentido de aceitá-la, negá-la, promovê-

la ou destruí-la. Deste modo, a comunidade vive ou se anula se os membros que a 

compõem abrem-se uns aos outros ou se fecham rompendo os laços que os uniam. Se não 

existe um desenvolvimento da vida espiritual, ou seja, a assunção consciente da 

responsabilidade, ocorre uma desagregação. A solidariedade sem a qual é impossível 

formar uma comunidade está presente então, segundo a convincente definição de Stein, 

quando os indivíduos estão abertos uns para com os outros, quando as colocações de um 

não são rejeitadas pelo outro, mas fazem parte dele favorecendo completamente a sua 

eficácia74; a unidade vital que constitui a essência da comunidade, - não o ideal de 

                                                           
73  Husserl, E. (1965).  Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomenologichen 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: Città Nuova, 
seconda parte, p.192. 
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comunidade, mas a sua íntima estrutura, se esta é realmente uma comunidade, - será 

tolhida pelo comportamento de um indivíduo que considere o outro como objeto. 

Trata-se, então, de reconhecer não somente a presença de uma tendência 

espontânea na manutenção da própria vida e de uma abertura genérica na minha relação 

para com os outros, mas de admitir, como nos sugere Husserl, a necessidade de um ñamor 

®ticoò. Com esta express«o queremos indicar que se assume em si a vida do outro e isto 

pode ocorrer no plano humano implicando uma assunção de responsabilidade recíproca 

através da qual não se vive somente ao lado do outro ou com o outro, mas um no outro 

potencialmente e, atualmente, sendo solidários em tudo, no bem e no mal. 

Analisando longamente a característica desta solidariedade chega-se à profunda 

ligação entre momento ético e momento religioso75. 

Delineiam-se, portanto, diversos graus de ñcomunidadeò, por exemplo, a 

comunidade familiar vista como uma assunção recíproca de responsabilidade, de 

cuidados e de afeto, mas a autêntica comunidade de amor é aquela que descobre em cada 

alma humana a vocação para o bem, um eu ideal, o verdadeiro eu da pessoa que se realiza 

somente no bom comportamento.  Neste sentido, o amor cristão leva à realização da 

comunidade de amor no modo mais amplo possível. 

Certamente, podemos deduzir isto, também, através de uma reflexão do tipo 

filosófico sobre a natureza humana, a qual nos leva a concluir que é necessário fugir 

daquilo que não realiza o próprio ser humano e se não chegamos a tal conclusão, é porque 

existe uma gama de ñdistor­«oò, de camuflagem que impede de ver o que ® o bem. 

Mas o que é o bem? Em primeiro lugar é o que conserva a vida e a promove; os 

dois termos devem ser cuidadosamente examinados, porque ñconservarò a vida pode 

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

                                                           
75  Husserl, E.  Zur Phänomenologie der Intersubjectivitat.  Husserliana.  Bd. III, Nr. 9.   
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fundamental impede ou deveria impedir o isolamento e o fechamento, ent«o ñpromoverò 

deve significar o estabelecimento de uma relação fundamental e recíproca entre mim e o 

outro. Não posso salvar a minha vida isolando-me, devo perguntar-me se esta 

conservação favoreça ou não a vida do outro. Isto vale para a comunidade humana, 

familiar, comunidade de amigos, comunidade de povos nas quais as ligações profundas 

são de assunção recíproca 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 indicação nos vem do amor ético do qual nos falava Husserl, 

daquela comunidade mais ampla possível, que nasce da dimensão religiosa. Nesta não 

existem confins nem limites ao amor, amor no qual se potencializa a própria vocação para 

o bem e considera-se possível usar a vocação para o bem do outro.  

Conservação e promoção da vida significam, então, de quando em quando, a 

escolha e realização daquilo que serve à sua manutenção numa direção positiva, 

acompanhado do grande esforço de isolar e reduzir o negativo. Seja o seu raio de ação 

limitado num âmbito restrito ou que se estenda a uma dimensão mais ampla, cada um 

deveria sentir a responsabilidade do seu viver, do viver dos outros e da vida da própria 

natureza. 

Isto não acontece sempre de modo espontâneo e isento de obstáculos, obstáculos 

subjetivos e objetivos, ligados às próprias inclinações e às circunstâncias. Portanto, é 

necessária uma séria reflexão, a mais ampla possível, que enquadre filosoficamente o 

problema num horizonte de mudanças que constituem a base de compreensão da vida. 

Mas, tudo isto deve ser comunicado através de uma obra de educação recíproca. 

Husserl escrevia que existem formas particulares de éticas de comunhão onde 

aqueles que estão ligados não estejam eticamente atentos, ou que um seja eticamente 

atento e ou outro não, ou que ambos sejam atentos. Ser atento significa colocar 
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intencionalmente a si mesmo o eu ideal como ñdever infinitoò e levar a responsabilidade 

rec²proca na realiza­«o deste dever. Mas, sobretudo, ñviverò tal responsabilidade atrav®s 

de um envolvimento pleno que envolva a minha existência e me faça assumir 

comportamentos nos quais se manifeste o amor ético. É esta a fonte primária de uma 

comunicação interpessoal fecunda. 
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Resumo: O artigo discute o processo de transmissão e elaboração dos conceitos de pessoa 

e comunidade no contexto da cultura brasileira do período colonial. Os atores desse 

processo eram primeiramente pregadores que definiam a si mesmos como médicos da 

alma. São especificamente analisados os sermões 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 noções de pessoa e 

comunidade foram transmitidas pelas pessoas da época do Brasil colonial. 

Palavras-chave: conhecimento sobre pessoa e comunidade; história da cultura brasileira; 

pregação e psicologia; medicina da alma; processo histórico da transmissão 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. 

 

Introdução 

Em Estrutura da pessoa (1932/2000) e em Contribuição à fundação filosófica da 

Psicologia e das ciências do espírito (1922/1999), Edith Stein estabelece um diálogo 

fecundo sobre os temas da pessoa e da comunidade, entre a abordagem fenomenológica, 

recém-criada pelo seu mestre E. Husserl e as teorias de natureza filosófica e teológica 

que, na tradição Ocidental, constituíram-se nos alicerces destes dois conceitos. Dentre 

eles, destacam-se autores como Platão, Aristóteles, Agostinho, Duns Scoto, Tomas de 

Aquino76. A partir da afirmação de que somente uma análise fenomenológica pode 

evidenciar de modo sistemático a unidade da pessoa e a dimensão comunitária da mesma, 

Stein demonstra que, do ponto de vista da experiência fenomenologicamente apreendida, 

ña comunidade ® considerada em analogia ¨ pessoa humanaò e que ña rela­«o pessoa-

comunidade é essencialmente uma relação de interdependência constitutiva, onde os 

aspectos ativo e passivo da pessoa e da comunidade são necessários no processo de 

tornarem-se si mesmas, o que s· pode acontecer a partir de uma abertura rec²procaò 

                                                           
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: diálogo entre fenomenologia e filosofia aristotélico-
tomista por Edith Stein.(2013) 
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(Coelho Junior& Mahfoud, 2006, p. 8). Nestes resultados, Stein encontra coincidências e 

divergências com relação aos autores acima indicados.  

Nesta comunicação pretendemos apontar como os saberes sobre pessoa e 

comunidade produzidos no âmbito teológico e filosófico pelos autores acima indicados, 

foram apropriados no contexto da cultura brasileira, a partir do período colonial; e 

evidenciar as modalidades em que os referidos saberes foram reelaborados e transmitidos 

no meio de uma população caracterizada em grande parte pela cultura oral, sobretudo pela 

atuação dos pregadores. Estes se autodefiniram como médicos da alma, retomando uma 

categoria usada por Agostinho de Hipona (397/1988) para indicar o ministério da oratória 

sagrada. Por intermédio deles, foram introduzidos no Brasil seja o conceito de pessoa 

alicerçado nas teorias de Agostinho, Boetius, e de Tomás de Aquino (Massimi, 2010b), 

seja o conceito complementar de comunidade, alicerçado nas teorias de Aristóteles, 

Agostinho e Tomás (Massimi, 2005a), dentre outros. O elo entre os dois conceitos 

encontra-se na elaboração teológica do conceito de pessoa, especialmente no dogma 

trinitário que diz respeito à relação de comunhão entre as pessoas divinas, da qual decorre 

a natureza trinitária da pessoa e, portanto, o caráter relacional intrínseco à essência 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 noções de pessoa e comunidade foram por esses transmitidos no Brasil 

colonial. 

 

Os médicos da alma 

Em vários sermões, os pregadores definem-se a si mesmos como médicos da alma. 

Com efeito, a pregação, ao transmitir conceitos, práticas e crenças da tradição clássica, 
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medieval e renascentista ocidental, visava promover a mudança dos hábitos e da 

mentalidade dos indivíduos e dos grupos sociais pela força da palavra e o apelo à razão e 

liberdade dos destinatários. Esta capacidade de suscitar mudanças, por analogia com a 

arte medica, assumira um cunho terapêutico. A confiança no poder da palavra enquanto 

instrumento de persuasão e modificação dos comportamentos, baseava-se no 

conhecimento e na prática da arte retórica e de suas influências no dinamismo psíquico, 

proporcionados pela psicologia filosófica aristotélico-tomista e pela oratória sagrada da 

primeira Idade Moderna. Esta confiança foi reforçada também pela importância assumida 

pela palavra e pelo discurso na tradição cultural dos índios brasileiros, documentada por 

diversas fontes. 

De certo modo, as competências dos médicos da alma se entrelaçam com as dos 

médicos do corpo: este entrelaçamento tem suas raízes na longa tradição chamada de 

ñMedicina da Almaò, ou do ñdo Ąnimoò (na terminologia da filosofia estoica), iniciada 

por Platão, Demócrito, Aristóteles, Hipócrates, Cícero, Sêneca e Galeno e consolidada ao 

longo da Idade Média por Agostinho de Hipona (Massimi, 2005b), sendo retomada e 

ampliada no Humanismo e na Renascença. Baseada na analogia entre o cuidado da alma 

e o do corpo, a Medicina da Alma pressup»e a exist°ncia das ñenfermidades da almaò 

(Massimi, 2010a). O conceito de "doença da alma" derivara, portanto, de uma perspectiva 

médica ï por tratar-se de doença - e ao mesmo tempo filosófica - 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 visão grega da corporeidade humana 

entendida como unidade psicossomática individual, social e cósmica (Platão, 

especialmente nas obras Timeu e República e Aristóteles, na Política). (Reale, 2002) 

O princípio unitário da saúde é o equilíbrio, de modo que qualquer desequilíbrio, 

seja no corpo seja no espírito, é causa de doença. É assim que, por exemplo, um 
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desequilíbrio no sentido de um excesso ou defeito nos movimentos do apetite sensorial 

(= paixão), pode provocar doenças corporais e psíquicas. Da mesma forma, a diversidade 

na composição dos humores do corpo (complexão) origina quatro diferentes 

temperamentos psicológicos (sanguíneo, fleumático, melancólico e colérico), mas um 

excesso ou defeito de um ou outro humor pode degenerar em patologias psíquicas e 

físicas. Os temperamentos, por sua vez, determinam as características psicossomáticas do 

individuo: sua condição orgânica bem como seus estados psíquicos (Massimi, 2010 a). 

Além disto, esta teoria proporciona conhecimentos acerca das relações existentes entre 

climas, temperamentos e diferentes tipos humanos com os respectivos talentos e aptidões 

ï o que permitia a consideração do ser humano na perspectiva do corpo, do ambiente e 

de sua inserção social.  

Nos primeiros séculos da era cristã, assiste-se a um processo de apropriação 

filosófica de tópicos comuns ao discurso médico, visando a sistematização de certo 

ñexerc²cioò das atividades ps²quicas ou espirituais, sobretudo por fil·sofos estoicos, 

dentre eles, Sêneca e Cícero (por exemplo em Tusculanas77). Agostinho que se utiliza da 

denominação 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 tradição da oratória sagrada na medida em que 

realizou a apropriação da arte retórica clássica em chave cristã, por ele sistematizada no 

tratado Doutrina Cristã (século V/1991). 

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

da Medicina da Alma - cada uma com suas competências e perspectivas próprias - e é 

                                                           
77 Em outra obra (TusculanasύΣ /ƝŎŜǊƻ ŀŦƛǊƳŀ ǉǳŜ άǘŀƭ ŎƻƳƻ ŀ ŎƻǊǊǳǇœńƻ Řŀ ǎŀƴƎǳŜΣ ƻ ŜȄŎŜǎǎƻ ŘŜ ƘǳƳƻǊ 
ou de bilis fazem nascer no corpo as doenças e mal-estares: a perturbação que acompanha as opiniões 
incorretas e a contradição de opiniões, despojam a alma de sua saúde e a perturbam por meio de 
ŜƴŦŜǊƳƛŘŀŘŜǎέΦ όмффтΣ ŜŘΦ ƛǘŀƭƛŀƴŀΣ [ƛǾǊƻ LLLΣ  ǇΦннмΣ ǘǊŀŘΦ ƴƻǎǎŀύΦ 
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assim que este domínio vem abarcar um conjunto de conhecimentos de vária natureza, 

desde as teorias médicas acerca dos cuidados com o corpo até aos conselhos sugeridos 

pela sabedoria dos Padres do deserto e da antiga tradição da Patrística cristã. Os 

humanistas assumem a tarefa de traduzir os conteúdos destes conhecimentos em normas 

da arte do viver78. O médico espanhol Huarte de San Juan, formado pela Universidade de 

Alcalá e autor do Examen de Ingenios para las Sciencias (1574/1989) estabelece estreita 

correspondência entre a Medicina do Corpo, a Medicina do Ânimo e a construção política 

e social da sociedade, baseando-se no modelo da ñRep¼blicaò plat¹nica. Desse modo, a 

prática social apoia-se na filosofia natural, sendo o corpo social estruturado em analogia 

com o microcosmo que é o homem. Assim, a Medicina da Alma passa a cuidar não apenas 

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

Os jesuítas dão continuidade a esta tradição e difundem-na, inclusive em seus 

âmbitos de presença missionária, como o Brasil. Já nos escritos de Inácio de Loyola, 

fundador da Ordem religiosa, vemos a referência freqüente a esta tradição de 

conhecimentos, em função do entendimento mais profundo do ser humano e de seu 

destino, visando à orientação (direção) de sua vida espiritual79  

Cláudio Acquaviva (1543-1615), um dos sucessores de Inácio no Generalato da 

Companhia, no texto (Industriae ad curandos animi morbos) Normas para a cura das 

enfermidades do ânimo (1600/1893), retoma a analogia tradicional entre doenças (e cura) 

do corpo e enfermidades (e terapia) da alma, definindo os vários tipos de doenças 

espirituais e os remédios necessários para cada uma, inspirando-se na tradição monástica 

                                                           
78 Entre outros, o humanista dálmata Marculus Marulus escreve o tratado De Bene beateque vivendi e seu 
mestre italiano Tideu Acciarini compõe, em 1489, o De Animorum Medicamentis (Massimi, 1983). 
79 Por exemplo, em carta escrita ao Padre Antônio Brandão em junho de 1551, Loyola frisa a importância 

de que o mestre espiritual conheça o temperamento daquele que se entrega aos seus cuidados, 
ŀŦƛǊƳŀƴŘƻ ŀ ƴŜŎŜǎǎƛŘŀŘŜ ŘŜ άŀŎƻƳƻŘŀǊ-se à complexão daquele com quem se conversa, a saber, se é 
fleumático ou colérico, etc., e isto com moderaçãoLoyola, 1993, vol. 2, p. 89. 
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e patrística. Acquaviva insiste também na prática do exame de consciência, tendo função 

de autoconhecimento, de prevenção e cuidado de si mesmo. Através desta prática, o 

religioso deve desvelar integralmente a sua alma para o diretor espiritual. Além disso, 

Acquaviva afirma que, neste exercício, descobrem-se as diferenças individuais. A partir 

de Acquaviva, a expressão Medicina da Alma comparece sistematicamente na literatura 

jesuítica. A utilização desse saber em função prática é documentável não apenas no plano 

da orientação espiritual e das atividades missionária e pedagógica, como também no plano 

da organização social da Companhia. Os pregadores da Companhia, dentre eles Antonio 

Vieira, definem-se a si mesmos como os médicos da alma e propõem sua pregação como 

o verdadeiro remédio não apenas para a salvação das pessoas como também para o bem 

estar do corpo social da república cristã. 

 

Conceitos de Pessoa e de comunidade transmitidos no Brasil colonial 

Implicados na difícil empreitada da evangelização da Terra de Santa Cruz, os 

jesuítas aqui chegados em 1549, utilizavam-se dos recursos conceituais adquiridos no 

período de formação em Coimbra e disponíveis em sua bagagem cultural80. No texto 

Diálogo do Padre Nóbrega sobre a conversão do gentio81, o jesuíta Manuel de Nóbrega 

aplica o conceito aristotélico-tomista de pessoa, de alma humana e de suas potências 

psíquicas, para justificar a humanidade e a convertibilidade do índio. Trata-se de uma 

discussão, na forma do diálogo ï modelo retórico este muito utilizado no século XVI ï, 

                                                           
80 Dentre estes, destacam-se os tratados assim chamados de Conimbricences redigidos pelos professores 
do Colégio das Artes da Companhia em Coimbra: o comentário ao tratado De Anima (Sobre a Alma, Gois, 
1602), o comentário ao tratado Parva Naturalia (Pequenas coisas naturais, Gois, 1593a), o comentário ao 
tratado Ética a Nicômaco (Gois, 1593b), o comentário ao De Generatione et Corruptione (Sobre a geração 
e a corrupção, Gois, 1607). No âmbito dos referidos textos - todos redigidos em idioma latino - 
evidenciaram-se os principais conceitos referentes ao conhecimento antropológico psicológico. 
81 O texto encontra-se em Nóbrega, M., (1989). Cartas do Brasil, Belo Horizonte, Editoras Itatiaia-Editora 
Universidade de São Paulo (Coleção "Reconquista do Brasil": n. 147) (Original, 1551). 
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entre duas posições difundidas entre os jesuítas em missão no Brasil: uma, afirmando a 

convertibilidade dos índios, com base em sua comprovada posse de todos os elementos 

próprios da natureza humana, especialmente no que diz respeito à sua vida anímica; outra, 

questionando esta certeza a partir das grandes dificuldades e impedimentos opostos pelos 

próprios índios à evangelização. Duas personagens - Mateus Nogueira e Gonçalo Alves 

ï representam estas duas visões. Num dos pontos altos da conversação, Nogueira 

apresenta como fundamento de sua esperança nas possibilidades missionárias da 

Companhia junto aos índios, a afirmação de que estes são a pleno direito, pessoas 

humanas, e afirma: ñEstou eu imaginando todas as almas dos homens uma, nos serem 

umas e todas de um metal feitas à imagem e semelhança 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 Papanaò. (Nóbrega, 1989, p. 237). O fato de que os índios 

têm alma igual a dos homens europeus é comprovado pela evidência das potências 

ps²quicas atuantes no ²ndio: ñestá claro, pois a alma tem três potências, entendimento, 

mem·ria e vontade, que todos t°mò (idem). Esta definição operativa de alma (a partir de 

suas potências) remete ao conceito agostiniano de pessoa formulado no tratado 

Trindade82. Ali Agostinho define a pessoa a partir da atuação destas três potências 

                                                           
82 O conceito de pessoa como o núcleo unitário e único do ser humano e a evidência de que a pessoa é 

uma substância, são descobertos por Agostinho através da experiência refletida do conhecimento de si 

mesmo e são depois tematizados numa linguagem filosófica (que emprega termos técnicos da filosofia 

ŎƻƳƻ άǎǳōǎǘŃƴŎƛŀέύ ƴŜǎǘŜǎ ǘŜǊƳƻǎΥ ά9ǎǘŀǎ ǘǊşǎ ŎƻƛǎŀǎΣ ƳŜƳƽǊƛŀΣ ƛƴǘŜƭƛƎşƴŎƛŀΣ ǾƻƴǘŀŘŜΣ ŎƻƳƻ ƴńƻ ǎńƻ ǘǊşǎ 

vidas, mas apenas uma só, nem três mentes, mas uma só mente, não são, por conseguinte, três 

substâncias, mas uma só substância (...) Pois me lembro de que tenho memória e inteligência e vontade, 

e entendo, quero e lembro; e quero querer e lembrar e entender; e lembro, ao mesmo tempo, toda minha 

ƳŜƳƽǊƛŀ Ŝ ƳƛƴƘŀ ƛƴǘŜƭƛƎşƴŎƛŀ Ŝ ƳƛƴƘŀ ǾƻƴǘŀŘŜΣ ǘƻŘŀ ƛƴǘŜƛǊŀέΦ όƛŘŜƳΣ ǇǇΦоом-332). E finaliza o capítulo 

ǊŜƛǘŜǊŀƴŘƻΥ ά!ǎ ǘǊşǎ ŦƻǊƳŀƳ ǳƳŀ ǎƽ ǳƴƛŘŀŘŜΥ ǳƳŀ ǎƽ ǾƛŘŀΣ ǳƳŀ ǎƽ ŀƭƳŀ Ŝ ǳƳŀ ǎƽ ǎǳōǎǘŃƴŎƛŀέ όǇΦ оооύΦ 

Uma vez estabelecida esta unidade trinitária que é a alma humana, Agostinho observa que quando estas 

potências se encontram reunidas num único sujeito ǉǳŜ ǇƻŘŜ ŘƛȊŜǊ ŘŜ ǎƛ ƳŜǎƳƻΥ άŜǎǎŀǎ ǘǊşǎ ŦŀŎǳƭŘŀŘŜǎΥ 

memória, inteligência e amor são minhas, não pertencem, porém a elas mesmas; pois não operam em 

seu próprio favor, mas sim em meu proveito. Sou eu que atuo servindo-me delas. Sou eu que recordo 

pela minha memória, compreendo pela minha inteligência e amo pelo meu amor. E quando volto o olhar 

do pensamento para a minha memória, e assim digo no meu coração o que sei e é gerado um verbo por 

meio do meu conhecimento, ambas as coisas são minhas. Ou seja: o conhecimento e o verbo. Pois sou eu 
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an²micas: ñEu recordo, eu entendo, eu amo, servindo-me destas três faculdades. Eu que 

não sou memória, nem inteligência, nem amor, mas que os possuo. Portanto, pode-se 

dizer que são de uma só pessoa, que ela possui as três faculdades, mas ela mesma não é 

essas tr°s faculdadesò (1995, p. 540). O posicionamento de Nóbrega reflete também a 

doutrina do contemporâneo intelectual e religioso espanhol Francisco de Vitória, 

professor de Direito na Universidade de Salamanca, que em suas preleções universitárias 

(Relectio de Indis, 1539/1989), ao retomar a definição aristotélico-tomista de pessoa, 

afirmara que ñtodo índio é homem e, por consequência, é capaz de salvar-se e condenar-

seò. E sendo que ñtodo homem ® pessoa e dono de seu corpo e de suas coisasò deriva que 

ñpor ser pessoa, o ²ndio tem direito ao livre arb²trio e ® dono de seus atosò. (1989, p. 

117) 

Sendo, portanto, o índio reconhecido como pessoa, põe-se o problema de cuidar 

para desenvolver neste uma consciência adequada de seu ser e uma conduta condigna. 

Neste ponto, na perspectiva de Nóbrega, coloca-se a import©ncia da educa­«o: ñTerem os 

romanos e outros gentios mais policia, que estes, não lhes veio de terem naturalmente 

melhor entendimento, mas de terem melhor criação, e criarem-se mais politicamenteò. 

(Nóbrega, 1989, p. 238)  

Seguindo estas orientações, o jesuíta Alexandre de Gusmão, que atuara como 

educador e reitor do Colégio de Belém em Cachoeira do Campo, numa obra de 

significativo título - Arte de criar bem os filhos na idade da puerícia (1685) -, dedicada 

a pais e mestres, declara que ñnam há condição de minino tam ruim, que nam possa ser 

domada pela boa educaçamò (1685, p. 4).  Em outra obra (Gusmão, 1720), esse mesmo 

                                                           
que sei, e eu digo em que coração que sei (p. 539-540). Com base nisto, Agostinho formula a definição 

ŦƛƭƻǎƽŦƛŎŀ ŘŜ ǇŜǎǎƻŀΥ ά9ǳ ǊŜŎƻǊŘƻΣ Ŝǳ ŜƴǘŜƴŘƻΣ Ŝǳ ŀƳƻΣ ǎŜǊǾƛƴŘƻ-me destas três faculdades. Eu que não 

sou memória, nem inteligência, nem amor, mas que os possuo. Portanto, pode-se dizer que são de uma 

ǎƽ ǇŜǎǎƻŀΣ ǉǳŜ Ŝƭŀ Ǉƻǎǎǳƛ ŀǎ ǘǊşǎ ŦŀŎǳƭŘŀŘŜǎΣ Ƴŀǎ Ŝƭŀ ƳŜǎƳŀ ƴńƻ Ş Ŝǎǎŀǎ ǘǊşǎ ŦŀŎǳƭŘŀŘŜǎέΦ όмффрΣ ǇΦ рплύΦ 
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autor recomenda a importância do cuidado para com a alma: trata-se de um cuidado que 

não é óbvio, pois sendo a alma uma realidade invisível e que nos pede para ir além da 

aparência, mesmo quando cremos que as almas existam ñcomo as n«o vemos, com os 

olhos, por isso as n«o amamosò. (1720, p. 341). Este saber ® importante, pois ñdo 

conhecimento que tivermos das nossas almas depende o amor, que lhe devemos, e desse 

amor, a nossa salvaçãoò83. A pregação vem a ser instrumento privilegiado para 

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

caímos.  

O uso da pregação como exortação ao conhecimento da pessoa humana encontra 

seu modelo num conjunto de Sermões de Antônio Vieira (1993), que irá se constituir num 

marco de referência para os demais pregadores brasileiros, ao abordar o tema. Trata-se 

do conjunto de serm»es ñAs Cinco pedras da funda de Davi em cinco discursos moraisò, 

elaborados em 1676. No primeiro dos discursos, Vieira mostra a importância do 

conhecimento de si mesmo, pois afirma que ñneste mundo racional do homem, o primeiro 

m·bil de todas as nossas a­»es ® o conhecimento de n·s mesmosò. E reitera: ñeu digo 

que são 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, é uma força 

poderosa sobre as próprias açõesò (1993, vol. V, p. 607).  

A correspondência estabelecida entre a ação e o conhecimento de si mesmo evoca 

a visão tomista de pessoa. Tomás de Aquino (2001-2003), na Summa Theologica, 

retomando Severino Boetius, afirma que ño particular e o indivíduo realizam-se de 

maneira ainda mais especial e perfeita nas substâncias racionais que têm o domínio de 

seus atos e não são apenas movidas na ação, como as outras, mas agem por si mesmas. 

Ora, as ações estão nos singulares. Por isso, entre as outras substâncias, os indivíduos 

                                                           
83 Alexandre de Gusmão, 1720, p. 341. 
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de natureza racional têm o nome de pessoa. Pessoa significa substância individual de 

natureza racionalò (2001, p. 523)84. 

Qual será então o verdadeiro conhecimento de si mesmo? Segundo Vieira, é o 

reconhecimento da essência do homem, que o diferencia dos demais seres vivos e 

animados. Conforme a filosofia aristotélico-tomista, a essência de cada ser corresponde 

ao que ele tem de peculiar com relação aos outros seres. No caso do ser humano, a alma 

® ño que o distingue e enobrece sobre todas as criaturas da Terraò (Vieira, 1993, vol. V, 

p. 607), ao passo de que o corpo humano não especifica o ser do homem, sendo 

substancialmente semelhante ao dos demais animais.  

Por isto, segundo Vieira, conhecer-se a si mesmo ñé conhecer-se e persuadir-se 

cada um, que ele é a sua alma85 (idem). A alma corresponde à substância imutável do ser 

humano: "rsou alma, porque o fui, porque o hei-de-ser, porque souò. (Vieira, 1993, 

vol.V, p. 607). Por isto, ela é o melhor espelho de si mesmo, o centro de sua vida pessoal: 

afirma Vieira: ñeu sou a minha almaò.  È pela alma que o ser humano pode realizar sua 

união amorosa com Deus, como ele afirma na esteira da tradição mística, num sermão 

dedicado a Teresa de Ćvila: ña união entre Jesus e Teresa foi tão intima que passando de 

união a unidade, já Teresa e Jesus não eram dois e distintos, senão um e o mesmoò 

(Vieira, 1993, vol. 3, p. 356). O mesmo processo Vieira descreve em sermões dedicados 

a outros santos: afirma acerca de S«o Francisco que era ñpela identidade, identificado 

com Deus e pela deificação ficando endeusado todo, ou ficando todo um Deusò (vol. 3, 

p. 761). Esta divinização da pessoa humana demanda a presença de dois atores: a vontade 

divina que escolhe o ser humano e a vontade deste de corresponder a esta escolha. Vieira 

retoma uma concepção da tradição mística e monástica e afirma que para esta união das 

                                                           
84 Idem, 2001, I, Q.29, Art.1, p. 523. 
85 Ibidem. 
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duas vontades, o homem precisa sair de si mesmo, ou melhor abstrair da corporeidade, 

sendo que este movimento paradoxalmente provoca um ñentrar em si mesmoò, conforme 

a experi°ncia m²stica ensina: ñEnquanto um homem não sai do corpo, ignora-se, e só 

quando sai dele se conhece. Os santos dizem, que para que o homem se conheça, há-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 é a almaò. (idem p. 614). 

Segundo Pecora, Vieira em seus serm»es ñrealiza uma extraordin§ria apologia do 

homem em que ele se destina sempre, potencialmente ao menos, a uma particularíssima 

uni«o com o divinoò (1992, p. 81). A via principal desta uni«o n«o ® tanto a via m²stica 

quanto a via sacramental e a mediação da Igreja, como corpo místico. O fato que Cristo 

escolheu doar sua presença ao homem por meio do sacramento da Eucaristia e da Igreja 

funda para sempre a possibilidade desta união. É deste lugar que inclusive a palavra do 

pregador adquire sua potencia. Pedro é a quarta pessoa da santíssima 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 relação trinitária. Em Pedro, 

conformado a Deus, ñhá um só e o mesmo entendimento, uma só e a mesma vontade, uma 

só e a mesma potênciaò de a­«o (Vieira, 1993. vol. 3, p. 380). Pedro enquanto feito 

participe da relação trinitária, é ele mesmo plenamente pessoa.  

A visão de união mística entre o homem e Deus pela mediação sacramental e 

institucional da Igreja, tem efeitos também no plano das relações sociais e no plano 

político. Nela, funda-se a ligação incindível entre a comunidade como lugar sacramental, 

e a constituição da pessoa.  

Análogo horizonte conceitual encontramos nos sermões de outros pregadores do 

Brasil colonial. Dentre outros, o sermão pregado no Convento de Carmo da cidade de 

Salvador, na ocasião da festa de canonização de Madalena de Pazzi (Mattos, 1694), pelo 
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jesuíta Eusébio de Mattos: aqui o conhecimento verdadeiro de si mesmo corresponde ao 

emprego de todo o entendimento no objeto amoroso e, ao mesmo tempo, na revelação de 

si mesmo proporcionada por este objeto, de modo que a alma, pela contemplação, se torna 

imagem do objeto contemplado, numa ñsingular troca das pot°ncias da almaò (1694, p. 

351). Deste modo, através da narrativa de experiências exemplares evocadas pelos 

pregadores, o caráter de contingência que caracteriza a vida da pessoa é exaltado em sua 

possibilidade de duradoura consistência. 

 

Os médicos da alma e o cuidado das pessoas em relação: comunidade e corpo místico 

A palavra do pregador médico da alma é ação, na medida em que intervêm para 

articular o movimento que leva a união de vontade entre Deus e a pessoa bem como a 

união das vontades individuais no corpo eclesial e social. Ao atuar para promover a 

experiência da comunidade entre as pessoas, o pregador inspira-se novamente na arte dos 

médicos do corpo por seguir assim o modelo oferecido pelo próprio Criador divino: com 

efeito, a admirável fisiologia do corpo humano é um modelo exemplar de composição e 

sintonia entre os membros numa unidade funcional à vida86. 

                                                           
86 O estabelecimento de uma relação precisa entre a arte de pregar e o conhecimento do corpo humano 

proporcionado pela medicina e pela ciência moderna, encontra-se nas obras teológicas do pregador 
espanhol Luís de Granada. Na obra Del simbolo de la fé, chamado de Prólogo sobre la fábrica y partes 
principales del mundo menor, que es el hombre, há uma exposição muito interessante da concepção 
ŀƴǘǊƻǇƻƭƽƎƛŎŀ Řƻ ƎǊŀƴŘŜ ƳŜǎǘǊŜ Řŀ ƻǊŀǘƽǊƛŀ ǎŀƎǊŀŘŀΦ  h ƘƻƳŜƳ Ş ŘŜŦƛƴƛŘƻ ŎƻƳƻ άmundo menorέ ǇƻǊǉǳŜ 
άtudo o que tem no mundo maior, encontra-ǎŜ ƴŜƭŜΣ ƳŜǎƳƻ ǉǳŜ ŘŜ ŦƻǊƳŀ Ƴŀƛǎ ǎƛƴǘŞǘƛŎŀέ. 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 arbítrio - ŎƻƳƻ ƴƻǎ ŀƴƧƻǎΣ άresumindo-se no 
homem a natureza e as propriedades de todas as criaturasέΦ tƻǊ ŜǎǘŜ ƳƻǘƛǾƻΣ ŀǘǊŀǾŞǎ Řƻ ƘƻƳŜƳ 
conhecemos melhor a perfeição de Seu Criador. De alguma forma, então, o corpo constitui-se em modelo 
vivente daquela unidade que através da palavra ele pretende recompor nas almas individuais e na 
comunidade social e política. Este modelo perfeito, dado ao homem, o pregador pode constantemente 
observá-lo em seu próprio corpo, derivando desta observação as regras e os remédios para sua cura e 
para o restabelecimento e conservação de sua saúde.  
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No pensamento da Companhia de Jesus, a noção do corpo místico, ou seja, do 

corpo social permeado pelo espírito divino, expressa uma profunda analogia entre a ação 

da Providência que governa o mundo e a ação voluntária do homem (missão) que escolhe 

colaborar com ela. Ao mesmo tempo, constitui-se no fundamento ontológico da 

comunidade humana, da comunidade eclesial e da organização institucional das formas 

políticas de unidade entre os homens (inclusive da soberania do Rei) (Pécora, 1992).  

O uso das metáforas inerentes ao domínio do corpo para significar realidades 

espirituais, herdadas por esta tradição, evidencia-se nos sermões gratulatórios pela 

recuperação da saúde de soberanos e príncipes: nestes, estabelecem-se analogias entre o 

corpo físico do rei e o corpo social e político, ou o corpo místico de Cristo e da Igreja. 

Exemplares são alguns sermões do jesuíta Antônio de Sá (1750). Num sermão pregado 

em 1643, em ação de graças pelo restabelecimento do Rei Dom João IV, adoentado, 

Antônio de Sá estabelece um paralelismo entre a enfermidade do corpo natural do rei e a 

enfermidade de seu corpo político, o Reino. A doutrina dos dois corpos do rei, o corpo 

natural, visível e mortal e o corpo místico, invisível e imortal, humano por natureza e 

divino por graça, 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. Sá expõe no sermão esta doutrina aplicando-a à enfermidade de Dom João. 

Segundo o pregador, o rei e seu povo formam um ñcorpo mystico, do qual são os vassallos 

as partes inferiores, e a cabe­a El Reyò, de modo que com a lesão desta parte, principal 

entre as corpóreas, ofendem-se todas as outras. Por isto, prossegue o sermão, a 

Provid°ncia divina permitiu que atrav®s daquela paralisia, ñpadecesse a cabeça, e o corpo 

do Soberano, para que se visse, que no corpo, que são os vassallos, havia o mesmo 

sentimento que na cabeça, que he o Príncipeò (Sá, 1750, p. 20). Este padecimento 

conjunto do ñcorpoò e da ñcabe­aò seria ent«o exemplo para o mundo, de modo que 
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Portugal cumpriria mais uma vez sua função de nação eleita pela divina vontade para uma 

missão exemplar, na história. A identificação entre o corpo natural do rei e o corpo 

político da nação é tal que esta experimenta em si mesma, através do movimento do afeto, 

as dores do príncipe. 

No sermão pregado na ocasião do aniversário do soberano, no dia 21 de agosto de 

1663 (Sá, 1750, p. 145), Sá compara a relação entre o rei e o reino à relação da presença 

de Cristo entre as partes e o todo, no p«o sagrado da Eucaristia: assim como ñCristo 

sacramentado não ha parte alguma da Hostia em que não estejaò, o soberano tamb®m 

ñha de ser pera todos, e ha de assistir a todosò, de modo que ñnão ha de haver parte 

nenhuma no Reinoò que n«o seja acudida pelo seu governo. Neste ponto, o brasileiro 

Antônio de Sá ï ao pregar em Lisboa diante da corte - toca o problema do governo das 

col¹nias distantes e especialmente o Brasil: ñcomo pode ser que hum Principe assista a 

partes tão distantes como são as que compoem o todo de huma Monarquia?ò (p. 145). E 

a resposta é a de que existe um ñmodo pol²tico definitivoò ï que é o modo em que Cristo 

se faz presente no sacramento eucar²stico: assim como ñChristo está em qualquer parte 

da Hostia, porque se põe deffinitivamente em toda: ponha-se o Principe deffinitivamente 

no todo de seus estados, e logo assistir§ nas mais remotas partes do Reynoò. Em suma, 

através do topos do corpo, a relação entre Portugal e Brasil configura-se em termos de 

uma perten­a comum a um todo (o reino), que nas suas ñremotas partesò cont°m a 

essência do corpo político de modo igual ao centro. Em suma, através da metáfora do 

corpo, a relação entre Portugal e Brasil configura-se segundo o pregador, em termos de 

uma perten­a comum a um todo (o reino), que nas suas ñremotas partesò cont®m a 

essência da comunidade política de modo igual ao centro. E disto deriva a obrigação do 

Rei de cuidar com justiça 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 há posicionamento ativo e passivo do entendimento e da vontade de cada 

pessoa. 

 

Conclusão 

Em síntese, a pregação 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 destinatários. A atuação do pregador 

como médico da alma é fundada no pressuposto da coincidência entre a saúde da pessoa 

tomada como o corpo animado e espiritual e a saúde da comunidade tomada como corpo 

místico, político e social. Vimos como os pregadores utilizam-se dos conceitos de pessoa 

e de comunidade como critérios para orientar as vivências das pessoas como também para 

avaliar e reprovar situações sociais e políticas observadas no contexto do Brasil colonial. 

A palavra do pregador vem a ter, nesta perspectiva, uma função terapêutica, no que diz 

respeito ao indivíduo e à sociedade: médico das almas, ele ministra remédios para os 

espíritos sem descuidar dos corpos, tanto o corpo individual, quanto o corpo social. 

Promove assim uma forma de identificação do sujeito, que é propriamente o do ser pessoa 

em comunidade. 

Neste sentido, levar em conta este substrato cultural que caracteriza a história 

cultural brasileira e especialmente a história dos saberes sobre pessoa e comunidade, pode 

auxiliar no entendimento do panorama contemporâneo: ao relevarmos, hoje, o grande 

interesse e as fecundas pesquisas que estão sendo realizadas pela comunidade científica 

brasileira quanto às posições de Edith Stein a respeito destes temas, compreendemos que 

se inserem num percurso histórico 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 intersecções, podemos reconhecer 

pela leitura histórica, que também no passado, a intersecção entre áreas de conhecimento 

(a medicina da alma, a filosofia e a teologia), se fez fundamental para alicerçar e transmitir 

saberes sobre pessoa e comunidade no âmbito da cultura, em nosso caso na cultura 

brasileira.  
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EM QUE SOLO SE NUTRE A CIÊNCIA?  MICH EL HENRY: PARA UMA 
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Resumo: Neste artigo reponho a questão da interdisciplinaridade herdada das tradições 

bíblica e filosófica, para, de seguida, mostrar a posição da fenomenologia, em Michel 

Henry, em relação a essa tradição. Mostro que, neste filósofo, a interdisciplinaridade mais 

do que uma questão teórica, responde a uma exigência da nossa cultura ï exigência de 

uma cultura interdisciplinar ï pelo que, em Michel Henry esta questão se abre para lá do 

diálogo interpares, à arte - literatura, pintura, música - à clínica, à economia e à política. 

Diálogo praticado através de textos ï filosóficos, bíblicos, poéticos ou outros -, mas 

também através das questões empíricas aportadas, sobretudo, pelas ciências da saúde. 

Questões que requerem a explicitação da fenomenalidade da fonte da qual se nutrem: a 

vida autoafetiva. Será por dentro da fenomenalidade dessa vida absoluta que se recortam 

ou se emolduram os saberes próprios de uma cultura. De entre esses saberes, irei dar 

atenção aos saberes implicados na práxis clínica: vida afetiva e inconsciente; anonimato 

e ipseidade do advir da vida doente, afetividade transcendental e suas expressões 

empíricas, ou seja, atenderei aos fenômenos que incondicionalmente nos atingem e 

movem. O encantamento da incondicional doação da vida em nós, enraíza-se no nosso 

viver, mesmo quando este é dado a sentir como puro sofrer. Um insuportável puro sofrer 

que originariamente se revela relacional e livre. É desse puro sofrer que, a partir de Michel 

Henry, a barbárie irá cedendo lugar à cultura interdisciplinar. Nesta cabem todos os 
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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: tradição, fenomenologia, ciências da saúde, 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. I 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, I 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, I 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: i nterdisciplinaridade e tradição 

A fenomenologia da vida, em Michel Henry, mostra que a vida faz prova de si na 

prova que cada um de nós faz dela. Pelo que, neste filósofo, a prova de si - lô®preuve de 

soi ï é a prova do enredo pelo qual, na vida, nos provamos estruturalmente como advir 

em relação. A vida é vivida como afeto que, originariamente, nos (co)move em uma 

multiplicidade de direções e destinações. E é da prova desta (co)moção que as evidências 

científicas emergem, como forma de compreensão do que originariamente nos constitui, 

pelo que a sua fenomenalidade não poderá passar ao lado da fenomenalidade desse solo 

que as nutre. Nesse sentido é não apenas possível, mas até desejável retomar, em termos 

fenomenológicos, as tradicionais referências do saber à da vida que, a seu modo, todas as 

culturas referenciam. A religião, em Génesis, remete esta questão ao tema da árvore da 

vida; a filosofia remete, com Descartes, a mesma questão à árvore do saber; com Husserl 

ela pode ser identificada com a fenomenologia transcendental e com Heidegger, no 

seguimento de Husserl, com a arquiciência. E é sob o lema da interdisciplinaridade que 

Michel Henry, instigado em Portugal pela fenomenalidade da práxis clínica, trata estas 

questões. Questões legitimadas por este I Congresso Internacional Pessoa e 

Comunidade: fenomenologia, psicologia e teologia, porquanto põe a uma mesma mesa 

fenomenologia, religião e clínica. Questões que ao interrogarem o incondicional da 

condição humana inscrevem os saberes constituídos em ciência no contexto que os nutre 

e, em comunidade, os destina.  
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Deste modo, esta investigação prossegue no sentido de ir além da irredutibilidade 

do pensamento aos fenômenos da evidência87, mostrando a sua integração nas 

modalidades do ser do ego ou da atividade humana da qual a práxis clínica faz parte. E 

fá-lo-ei relacionando a fenomenalidade da imanência da vida, tomada por Michel Henry 

de Espinosa, com a possibilidade do enredo do humano nessa mesma imanência, tal como 

ele vem indiciado em Descartes. Um enredo que me permite repensar a tradição da árvore 

do saber: a árvore 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, ao mesmo tempo que nos torna partícipes 

do seu devir que se confunde com o devir das nossas vidas ou com as nossas histórias. Os 

nossos agir e existência, qualquer que seja a sua expressão cultural, procedem do 

dinamismo da autoafeção da vida, por nós comungado sob a modalidade fenomenológica 

de se sentir sentir. É nessa moldura relacional da vida que, enquanto moldura comunitária 

da vida, compreendo a interdisciplinaridade. Foi em diálogo com a literatura e a práxis 

clínica que Michel Henry mostrou as implicações da fenomenologia da vida na cultura. 

 

A literatura e práxis clínica na fenomenologia da vida 

Se em Michel Henry, a fenomenologia atende ao enredo da vida em todos e cada 

um de nós, então não é de estranhar o impacto que essa fenomenologia tem tido em vários 

domínios da cultura que, de uma forma ou de outra, a todos e a cada um de nós diz 

respeito: religião, ética, política, estética, ciência, psicoterapias. E também não será de 

                                                           
87 A questão da irredutibilidade do pensamento aos fenômenos da evidência aparece tratada na primeira 
parte da obra Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocuções entre filosofia e psicologia, 
organizada por Antúnez, A.E.A, Martins, F. & Ferreira M.V., São Paulo: Escuta, 2014. 
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estranhar que o próprio Michel Henry tenha recorrido a essas áreas do saber para 

expressar o seu pensamento.  

É de todos nós conhecida a referência, na obra de Michel Henry, a textos 

bíblicos88, textos de literatura89; textos económico-políticos90; textos de sociologia91, 

textos de psicologia92; textos de estética93. Mas além do recurso a textos de várias áreas 

do saber e da cultura, Michel Henry não dispensou o contato com poetas, médicos, 

sacerdotes, bem como com todos os que, ditos ou não intelectuais se interessam pela 

promoção da vida que nos é dado viver94. 

Retomo esse diálogo, mostrando como é que a literatura e a clínica estão no centro 

do desenvolvimento das questões da interdisciplinaridade, em Michel Henry. Questões 

que, também, neste Congresso, nos reúne. 

Sorte a minha que o solo em que me ergo não seja maior que os meus dois pés 

que o cobrem95. 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 à soi96: chance! Mas que sorte será essa de que falam Kafka 

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

                                                           
88 Embora as suas três últimas obras sejam tomadas, pelos seus críticos e estudiosos, como o exemplo 
mais incontestável 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 intuição mais profunda: a revelação 
da vida pela afetividade. 
89 Refiro, a título de exemplo, Mandelstam, E. Brontë, Kafka, Rimbaud, Proust. 
90 Marx é o mais conhecido, até pela obra que lhe dedica. 
91 O exemplo de G. Tarde é o mais visível, na sua obra. 
92 Incontestavelmente Freud, mas também P. Janet. 
93 A obra de Kandinsky é a referência mais imediata. 
94 O colóquio internacional de Cerisy, em 1996, acolheu participantes de várias áreas do saber. A 
passagem de Michel Henry, por Portugal também confirma o que acabo de dizer. 
95 Michel Henry, Phénoménologie matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 162. [Referência a título de exemplo] 
96 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 os outros - sejam eles este o 

solo no qual assentam os meus pés ou o olhar do outro no qual pousa o meu olhar e o dele 

em mim ï se nos dá a provar em volúpia e incómodo97? 

Sorte: a possibilidade de uma identidade gerada no afeto que se prova como um 

sentir-se sentir em júbilo, em dor, em vazio! Uma identidade que se prova como relação 

de si com o que em si está implicado: o outro que, pelo afeto, em júbilo, dor, vazio, tédio, 

volúpia e incómodo, 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 não seja 

maior que os meus dois pés que o cobrem, pois ainda quando esse solo me parece fugir 

dos pés é, nele, é em relação, que aufiro, em afeto de outrem, a certificação de mim 

mesma: em afeto de outrem sou, existo. Afeto de outrem que me permite ser eu própria. 

Sentindo-me sentir o outro como afeto, sinto-me resgatada do ensimesmamento de um 

sentir não identificado nem identificável e por conseguinte resgatada do irrespirável 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 relação. Em afeto eu e tu, em recíproca interioridade, indissociavelmente unidos98 e 

todavia irrecusavelmente distintos, pela moldura dos contornos. A vida autogerando-nos, 

na interioridade recíproca 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 volúpia e o incômodo na configuração da certeza. In Antúnez, A.E.A, Martins, F. & 
Ferreira, M. (Orgs.) Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocuções entre filosofia e psicologia, 
(pp. 47-80), São Paulo: Escuta. 
98 Michel Henry, «DŞōŀǘ ŀǳǘƻǳǊ ŘŜ ƭΩƻŜǳǾǊŜ ŘŜ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΣ ƛƴ Phénoménologie de la vie, T.IV, Paris, 
PUF, 2004, p.224 «não há si numericamente dissociável da vida». 
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Mas a par da literatura, o diálogo de Michel Henry com a clínica é elucidativo do 

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

Restringir-me-ei, aqui, à necessidade da compreensão do humano para uma boa 

prática clínica e para o sentido da investigação laboratorial, uma vez que o histórico do 

diálogo de Michel Henry com a clínica foi já objeto de um estudo feito por Andrés 

Antúnez99 e outros investigadores trazem a debate, a este Congresso, a importância de 

Michel Henry para outras áreas da práxis clínica. 

Das questões inerentes à necessidade da compreensão do humano para a 

inteligibilidade da prática clínica destaco, o texto do médico de família Manuel Barbosa, 

intitulado O corpo: questões de um estudante que ainda impressionam o médico100, por 

trazer para o debate a insuficiência de um paradigma de cientificidade centrado na 

objetividade e evidência dos fenômenos que se prendem com o ato médico. Insuficiência 

para que chama também a atenção o psiquiatra argentino Carlos Hernandez, com o seu 

texto Biologia da ressurreição, apresentado no Congresso da EST, 2014. Texto que tive 

a honra de comentar a pedido da organização desse Congresso e do qual sublinho: a 

chamada de atenção para a presença, no ato médico, de uma realidade que a clínica não 

contempla diretamente, mas que nem por isso deixa de a influenciar profundamente. 

Carlos Hernandez denomina essa realidade de anticlínica, pois, em verdade, a sua 

fenomenalidade aparece dissociada das evidências da clínica. Uma realidade que, 

habitualmente, é coberta pela denominação de cuidado terapêutico, não raro atribuído 

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

                                                           
99 Antúnez, AΦ άHistórico das relações entre filosofia e medicina no curso de Michel Henry em Portugal e 
as reƭŀœƿŜǎ ŎƻƳ ŀ ǇǎƛŎƻƭƻƎƛŀ ŎƭƝƴƛŎŀέΦ 5ƻǎǎƛş ά! CŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛŀ Řŀ ±ƛŘŀ ŘŜ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅ Ŝ ŀ tǎƛŎƻƭƻƎƛŀ 
/ƭƝƴƛŎŀέΦ Psicologia USP (no prelo)  
100 Texto elaborado a partir dos seminários de estudos avançados do grupo de investigação Corpo e 
Afetividade: Michel Henry e o pensamento lusófono, coordenação científica de Florinda Martins - CEPP, 
Porto, em parceria com Andrés Antúnez, USP. Texto publicado in Atas dos encontros, CEPP-Porto, 2014, 
edição de grupo. 
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mais do que denunciarem a insuficiência de um método, apelam à compreensão da 

realidade em questão no ato terapêutico. Uma questão que se estende muito para lá do 

estrito laço intersubjetivo clínico-paciente; uma questão que percorre toda a cadeia do ato 

médico, inclusive, os estudos laboratoriais subjacentes às prescrições clínicas. E é por 

isso que não posso deixar de agradecer, aqui, à investigadora Cátia Teixeira101 o diálogo 

paciente e generoso que tem tido não apenas comigo, mas com os outros grupos, 

sobretudo com os grupos de investigação em fenomenologia da vida.  

A realidade humana subjacente ao ato médico não é a um apenas um complemento 

deste, pelo contrário, integra-o em si mesma. Por isso, deter-me-ei, agora nas questões 

fenomenológicas da interdisciplinaridade emergentes deste diálogo da fenomenologia 

com a literatura e a práxis clínica. 

 

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

Até agora vimos a relação da fenomenologia da vida com a literatura e a práxis 

clínica. Foi na fenomenalidade de uma vida gerada em reciprocidade com a prova que o 

humano faz de si que propus a compreensão interdisciplinar das várias molduras culturais, 

nomeadamente, Kafka e a literatura. Uma interdisciplinaridade que não isola a evidência 

do advir da vida das formas de cultura que, em recíproca interioridade, construímos. E 

das questões emergentes da práxis clínica destaquei a necessidade de repensar o 

paradigma da evidência no que diz respeito à sua insuficiência na compreensão do ato 

médico. A abordagem a esta questão foi feita a partir da fenomenalidade de sentir-se 

sentir, desenvolvida por Michel Henry.  

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

http://www.cienciahoje.pt/index.php?oid=57019&op=all
http://www.pubmed.com/
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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 nós e enquanto nós, torna 

possíveis as várias abordagens trazidas a este congresso. Abordagens feitas por aqueles 

que da vida se ocupam: clínica (médica, psicanalítica, psiquiátrica, psicológica); filosofia 

(fenomenologia ï Husserl, Heidegger, E. Stein, Michel Henry); religião (teologia, 

ciências religiosas; expressões e credos vários). Pois clínica alguma, nenhuma filosofia, 

nenhuma religião esgota aquilo que aqui hoje nos reúne: nós mesmos, o nosso tempo, a 

vida de todos e de cada um que, com suas sortes e fardos, com seus emolduramentos 

específicos, nos convoca ao cuidado do que em excesso vivemos. Da vida, cada um é tão-

só excesso de um fundo que suporta o processo da própria identificação. Se a moldura é 

finita, os seus contornos apenas realçam o excesso que a habita, em interior comoção de 

seus afetos. Afirmamos a moldura, mas compreendemos que o que ela encerra a excede, 

humanizando-o de dentro para fora: humanizando a própria moldura que, de contrário, se 

reduziria a uma abstração e, no limite, a algo inerte e estéril: na sua nulidade, horrendo 

demais para ser verdadeiro. 

A novidade de Michel Henry está em situar a fenomenalidade da vida na tessitura 

das várias molduras do saber. Para este filósofo, a fenomenologia procura aceder ao modo 

constitutivo do ser humano, ou seja, à originaridade do seu ser, pois apenas nesta pode o 

humano encontrar saída para as questões que o assolam, e que no nosso caso, 

identificamos com a busca da fenomenalidade do que, fragilizando o universo dos 

conceitos e das evidências, lhes resiste, aspirando a uma nova emoldura da práxis.  

a) Descartes e Espinosa na viragem fenomenológica, em Michel Henry. 

É a partir da filosofia da imanência 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 será no próprio processo do seu advir imanente que ela se alicerça, se 

desenvolve e faz prova de si102. 

A questão é, agora, então esta: como articular a prova de si da vida, insuperável 

na sua imanência, com a prova nela do pensamento da vida nas formas da filosofia, 

ciência, política, arte, clínica? Ou, de outro modo: como se dá a passagem da vida que 

acede ao pensamento ao pensamento sobre a vida, seja ele, pensamento filosófico, 

científico, terapêutico, político ou outro?  

A partir de Espinosa, nomeadamente da fenomenalidade da imanência da vida em 

cada vivo, Michel Henry faz recuar a Descartes a possibilidade de renovação da filosofia. 

Na imanência do cogito, Michel Henry, acena à possibilidade de transposição do 

vivencial em evidência ou em outra forma de cultura que possa ser uma cultura da vida. 

E é o que interessa a uma cultura interdisciplinar: será na possibilidade de haver, na 

fenomenalidade da imanência do cogito, uma passagem da certeza do afeto à evidência 

do mesmo enquanto uma eventual modalidade de pensar sobre afeto, que iremos 

encontrar um novo posicionamento da interdisciplinaridade, em Michel Henry. 

b) Da imanência da vida em Espinosa à imanência do ser do ego em 

Descartes, para, neles, repensar um percurso cultural que se estende até 

Husserl e Heidegger. 

Em Meditações Metafísicas, Descartes diz o seguinte: «por ser evidente que sou 

eu quem duvido, escuto, desejo, nada mais é necessário 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 HenryΣ tŀǊƛǎΣ [Ω!ƎŜ ŘΩIƻƳƳŜΣ ǇǇΦ пнп-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 introdução de datas nos trabalhos de MH e Damásio, se deveu a 
uma iniciativa do revisor do texto em francês. Assim e para que não restassem dúvidas quanto ao que 
queria ressaltar de Damasio e de MH, voltei à mesma questão 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 aconteça que não sejam 

verdadeiras as coisas que imagino, todavia essa capacidade de imaginar não deixa de estar 

em mim nem de fazer parte do meu pensamento». Para concluir: «Enfim, eu sou o mesmo 

quem sente, isto, é que recebo e conheço as coisas como que pelos órgãos dos sentidos, 

visto que com efeito vejo a luz, oiço o barulho, sinto o calor. Mas dir-me-ão que estas 

aparências são falsas e que durmo. Todavia, ainda que assim seja, pelo menos, é muito 

certo que me parece que vejo, que oiço e me aqueço; e é propriamente o que em mim se 

chama sentir, e isso, tomado precisamente assim é tão-só pensar. Pelo que começo a 

conhecer quem sou com um pouco mais de clareza e distinção»103. 

Ainda que esta seja uma citação um pouco longa, não hesitei em transcrevê-la, 

pois apenas o seu todo revela que, Descartes, a par de uma ilegítima redutibilidade do 

pensamento à evidência afirma a imanência do sentir a todas as modalidades da existência 

humana, a saber: querer, imaginar, odiar, amar, imaginar, jogar, andar, ver, ouvir, agarrar, 

conhecer algumas coisas desconhecer muitas104. E mais ainda todas estas modalidades de 

existência são 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, à fenomenalidade do cogito, em 

Descartes, todavia, fora de um horizonte outro que não 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. É o que faz Michel Henry. 

Para este fenomenólogo a fenomenalidade do sentir remete à vida autoafetiva. Uma vida 

                                                           
103 AT, VII, 28-29. 
104 AT, VII, 34. Descartes não descartaria as possibilidades de outros acrescentos às modalidades do ser 
do cogito, desde, na sua fenomenalidade, fossem provadas. 
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que, para se provar, está apenas condicionada à sua própria autoafeção. É no sentimento 

dessa afeção que provamos a revelação da vida em nós e não em um qualquer movimento 

de transcendência. Esta inversão da fenomenalidade do fenômeno ï da intencionalidade 

e da transcendência para a incondicional manifestação do afeto ï faz com que Michel 

Henry seja considerado determinante no processo de resolução dessas aporias105. O 

fenomenólogo da vida chama a atenção para a passibilidade do sentir enquanto poder de 

revelação de si: um poder que se dá a conhecer pela fenomenalidade do afeto que tanto 

potencia o nosso desenvolvimento quanto o pode fragilizar106. Daí a sua importância, nas 

ciências da saúde, a quem importa de sobremaneira as afeções da vida que fragilizam o 

desenvolvimento humano. 

A obra que o grupo de pesquisa O que pode um corpo? acaba de editar e que está 

sendo apresentada, neste colóquio107, trata da importância da fenomenalidade da 

passibilidade do sentir na mudança de paradigma da racionalidade com implicações na 

abordagem às questões emergentes em ciências da saúde, nomeadamente, nas terapias. 

Foi sob o tema o que pode um sentimento108 que essa investigação se iniciou. Sob o tema 

o poder do sentimento, mostrei como é que o eu se reconhece no poder que o afeta ou, 

dito de outro modo, como é que o eu se reconhece na arqui-impressão da vida. A tese 

desenvolvida foi a seguinte: o eu reconhece-se doado na vida, porquanto, nela, é 

                                                           
105 Jean-Luc Marion in Descartes, Paris, Bayard, 2007, p. 21. ζώΧϐ ƻ ŎƻǊǇƻ ǇŀǊǘƛŎǳƭŀǊ Ŝ ǵƴƛŎƻ ŘŜ ǳƳ ŜƎƻ, o 
ǎŜǳ ŎƻǊǇƻ ǉǳŜ Ş ŜƭŜΣ ŀ ǎǳŀ ŎŀǊƴŜ ƻƴŘŜ ǎŜ ǇǊƻǾŀ ŀ ǎƛ ƳŜǎƳƻ ώΧϐ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅ Ş ŀǉǳƛ ŘŜǘŜǊƳƛƴŀƴǘŜη 
106 Ainda que M. Henry sublinhe o desejo de acréscimo de si da vida não posso dissociar dele aquilo que 
o impede, aniquila: o fracasso. Tema que tratei no artigo «O corpo e o espírito por entre A Essência da 
Manifestação, de Michel Henry» in Humanística, Porto, 2014, pp. 163-190. 
107 Antúnez, A.E.A., Martins, F. & Ferreira, M. (2014) Fenomenologia da Vida de Michel Henry: 
interlocuções entre filosofia e psicologia. São Paulo: Escuta. p. 312.  
108 Martins, F. (2014) Fenomenologia da Vida: o que pode um sentimento? In Antúnez, A.E.A., Martins, F. 
& Ferreira, M. (2014) Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocuções entre filosofia e psicologia 
(pp. 15-31) São Paulo: Escuta. 
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constituído como arquipassibilidade e nessa arquipassibilidade se sente sentir dor, 

angústia, temor, alegria; se sente em expansão ou aniquilamento de si. 

Mas a fenomenalidade do sentir, enquanto arquipassibilidade, legitima um outro 

campo de investigação: provar-se a si mesmo não revela apenas o poder afetivo da vida, 

mas revela também o inevitável envolvimento do eu nesse sentir. Michel Henry, em várias 

passagens e momentos da sua obra, recorre ainda à fenomenalidade do sentir, em 

Descartes, para falar do necessário envolvimento do eu em todas as suas modalidades de 

existência, que são tão-só todas elas pensar. Duas das expressões que, a este respeito, ele 

mais cita de Descartes são, das Meditações Metafísicas, a expressão at certe videre videor 

ï certo ver-se ver ï e da da Carta de 3 de Outubro de 1637 a Plempius a expressão 

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 experiência dessa liberdade 

que o eu pode promover a vida ou a barbárie. 

c)  Imanência e liberdade: a barbárie como desprezo pela vida relacional ou 

interdisciplinar. 

Perguntamos então:  

- que correspondências se poderão estabelecer entre a fenomenalidade de o poder do 

sentimento com a fenomenalidade de o sentimento de poder?  

- qual a importância destas relações em ciências da saúde, neste caso específico, na 

interdisciplinaridade?  

Antes de passar à fenomenalidade destas questões, relembro que em Descartes a 

fenomenalidade do pensar como sentir é referida a todas as modalidades da existência 

humana: perguntar, querer, amar, imaginar, certificar-se. Mas relembro ainda que a 
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fenomenalidade do pensar como sentir-se pensar nos implica na atividade em questão. E 

tendo em consideração que a raiz da palavra pensar ï cogitǕre ï significa ainda cuidar, 

então pensar não me implica apenas em todas as minhas atividades, mas implica-me, 

nelas, como uma forma de cuidado. Será então pelo pensar, ou pelo cuidar, que o humano 

se efetiva ou realiza. E em Michel Henry não há como recusar esta possibilidade de ser. 

Recusar tomar a seu cuidado a vida tal como ela se manifesta será querer fugir da vida 

que, na demanda do cuidado de si, se vive como um fardo: um fardo impossível de 

suportar. Tão impossível que, no auge da sua inércia, a angústia acresce de si mesmo e 

não 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 não um 

pensar-cuidar, resulta em barbárie. A barbárie é então, em Michel Henry, a solução da 

vida para o insuportável de si mesma, para o insuportável do seu modo de ser que a 

implica e a envolve no seu próprio devir. Só neste sentimento, no sentimento de poder 

livremente fazer algo, ® que para Michel Henry, çh§ um prazer na ang¼stia [é].pois a 

angústia sofre ao mesmo tempo a lei do pathos e a vertigem da liberdade»109. Na lei do 

pathos, o poder do sentimento é, assim, vivido por nós como sentimento de poder ou 

sentimento de liberdade de agir. 

Liberdade de agir, sentimento de poder ainda que através de um ato que pretende 

desfazer-se de si mesmo. Na ausência do pensar ou do cuidar a vida ressente-se. Um 

ressentimento que é um perigo para vida: a vida ressentida pode originar a barbárie. A 

vida volta-se contra si própria. Na obra A barbárie, assim como outros artigos110, 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 ζ{ǳǊ ƭŀ ǇŀǊƻƭŜ ŘŜ bƛŜǘȊǎŎƘŜΥ Ψƴƻǳǎ ƭŜǎ ōƻƴǎΣ ƭŜǎ ƘŜǳǊŜǳȄέηΣ in Phénoménologie de la vie, 
T. II, p. 151. E ainda in Phénoménologie matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 157. 



 107 

ao longo de toda a sua obra, mas todas elas unidas pela falta de investimento e de cuidado 

e todas elas com o mesmo desfecho: barbárie.  

Por entre a obra de Michel Henry, colho alguns desses exemplos. Nos parágrafos 

38 e 39 da obra Encarnação, podemos ler a exasperação a que conduz o sentimento de 

angústia de duas pessoas uma em presença da outra: no caso dois amantes. Uma angústia 

que redobra pois cada uma das pessoas incorpora em si a angústia da outra. Sem atender 

a angústia que os assola, mas querendo libertar-se dela, os amantes devoram-se, tendo o 

fracasso como resultado de uma tal relação. No romance O Filho do Rei, a tese só na 

aparência é oposta a esta. O que em O Filho do Rei «torna os dias penosos e intoleráveis» 

já não é a exasperação da angústia de dois seres que, em presença um do outro, sentem a 

união de suas angústias. Em O Filho do Rei é antes a indiferença dos terapeutas perante 

a necessidade de investimento de vida dos pacientes que exaspera não a angústia, 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»111. E se passarmos das 

relações interpessoais para o domínio político, teremos o mesmo cenário fantasmagórico 

ou cadavérico. Tal é o caso do ensaio O cadáver indiscreto: um ensaio em torno de um 

assassinato político que recorre à media como meio de aparecer aos olhos do público 

como um suicídio112. E no romance O amor de olhos fechados, o desmoronar de uma 

cultura valida a tese da definição da barbárie como revolta da vida contra si mesma, agora, 

através da destruição dos valores estéticos que ergueram civilizações. 

Ora apesar da revolta da vida contra si mesma, a negação da vida, a doença, o 

desespero são, em Michel Henry, um mal cujo «pior dos males seria não a ter tido»113. 

                                                           
111 Michel Henry, Le fils du roi, Paris, Gallimard, 1981, p. 35. 
112 Michel Henry, Le cadavre indiscret, Paris, Albin Michel, 1996. Chamo a atenção para a trágica 
atualidade deste romance. Só ela encheria os dias deste Congresso! 
113 Michel Henry, [Ω9ǎǎŜƴŎŜ ŘŜ ƭŀ ƳŀƴƛŦŜǎǘŀǘƛƻƴΣ Paris, PUF, 1963, p. 857. 
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Mas então só temos possibilidade de viver entre um mal e o pior dos males? Entre uma 

má ou uma pior barbárie? 

d) Busca de saídas para a barbárie fora da imanência 

A intensificação das formas da barbárie por uma qualquer passagem ao ato, com 

o mero intuito de se libertar do peso da vida, merece a nossa atenção. A temática ecoa em 

toda a obra de Michel Henry. Senão vejamos. 

No seu primeiro romance O jovem oficial, Michel Henry mostra a impossibilidade 

da tarefa atribuída ao jovem oficial: encontrar uma forma de erradicação do que, no 

humano, o humilha. O que aqui está em causa é a busca de uma estratégia ou de um 

modelo ï parataxe ï que acabe com o inimigo. O que inquieta o jovem filósofo é a 

dependência da razão daquilo que a supera e perturba bem como a ineficácia dos 

construtos técnicos perante forças instintivas que tomam conta da razão e da vontade de 

cada um. Um mal simbolizado nos ratos que empestavam um navio e cuja tarefa de 

erradicação fora atribuída a um jovem oficial, uma vez que, todos os outros 

experienciaram já o insucesso dessa tarefa. O jovem oficial depois de experimentar uma 

nova técnica ï deixar os ratos com fome, mas com força suficiente para abandonarem o 

navio, logo que possível, em procura de alimento ï expulsou provisoriamente os ratos. 

Só que estes voltaram de súbito «num saco de farinha branca e imaculada»114. O romance 

não poderia conduzir a outra conclusão já que todo ele põe em causa o paradigma de 

racionalidade que toma o dado como um objeto que a razão pode «controlar».  

                                                           
114 Michel Henry, Le jeune officier, Paris, Gallimard, 1954, p. 195. 
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Um tipo de racionalidade cuja ineficácia é claramente denunciada em O cadáver 

indiscreto: «Não leste isso na Crítica da Razão pura? Estás a ver, as grandes obras 

apresentam lacunas»115. 

O abandono do modelo de racionalidade vigente e a sua substituição 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: solução e questões 

Michel Henry busca ainda na arte outra saída para o insuportável do sofrimento e 

da angústia. A obra literária de Michel Henry faz prova disso. Através do romance, o 

filósofo expressa o modo como se sente afetado na vida e, nela, por tudo o que o circunda 

e em excesso o habita. Uma tese que Michel Henry estende a outras formas de arte: 

pintura, música, restauro, trabalho.  

De algum modo, até a ciência se redime, em Michel Henry, pelo critério da arte116. 

Mas é em relação às ciências que as ambiguidades inerentes à tese da arte como expressão 

de vida se tornam manifestas. Em A barbárie a estética aparece como um processo de 

maestria das energias da vida, transformando-a em «superiores»117 formas de vida. Ora, 

em Michel Henry, será a ciência em si mesma considerada uma «superior» formas de 

vida? 118 Não me parece, pois o jovem oficial tinha já considerado ineficaz as propostas 

                                                           
115 Michel Henry, Le cadavre indiscret, Paris, Albin Michel, 1966, p. 77. 
116 Michel Henry, La barbárie, o.c. pp. 43-70. 
117 MH. B, p. 40. 
118 Paul Audi in {ǳǇŞǊƛƻǊƛǘŞ ŘŜ ƭΩŞǘƘƛǉǳŜΥ ŘŜ {ŎƘƻǇŜƴƘŀǳŜǊ ŀ ²ƛǘǘƎŜƴǎǘŜƛƴΣ Paris, PUF, 1999, faz uma 
surpreendente aproximação deste conceito henriano ao conceito wittgensteiniano de «superioridade da 
ética» in Tratactus; corroboro essa aproximação no trabalho «O outro e o limite na propriedade de si/ 
Michel Henry: a fecundação da imanência» in Painomenon, nº 13, Outono, 2006, p. 103. 
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fornecidas pelos modelos de racionalidade em vigor, da qual a ciência faz parte. A 

maestria científica que ele investira na erradicação das forças perturbadoras das 

«superiores» formas de vida do navio revelara-se ineficaz. E ainda que em A Barbárie, 

Michel Henry proponha uma outra forma de maestria - já não a expulsão das forças 

perturbadoras, mas a sua incorporação e corpopropriação ï em que consiste essa outra 

maestria?  

A análise da obra mostra que a ciência enquanto tal não chega a ser considerada 

como uma «superior» forma de vida, pois nunca é integrada no processo de 

corpopropriação do que estranhamente ao eu se dá como afeto.  

Mas isso limita o próprio alcance da fenomenologia da vida, em Michel Henry. 

Ao retirarmos a ciência do processo de corpopropriação, apenas nos podemos resignar 

com a violência da vida em relação a si mesma, nos processos do adoecer físico, pois 

ficamos sem saber como se processa a surdez da vida a si mesma, aí onde ela se torna 

violenta, doente? 119 Mas mais ainda: aí onde a vida se não faz ouvir como pode ela voltar-

se contra si? Revoltar-se contra as «superiores» formas de vida que uma cultura ou 

civilização ostenta, tal como a apresenta O amor de olhos fechados, não implicará, no 

mínimo, um implícito saber daquilo contra o qual se revolta120? 

As ambiguidades da fenomenalidade da vida, em Michel Henry, transformam-se 

em paradoxos, pois deixa ao abandono o que, nos interstícios de toda a sua obra, ele 

pretende compreender: encontrar uma forma de cuidado da vida que não deixe nada fora 

do seu cuidado. Todas as críticas à fenomenologia tradicional vão nesse sentido: mostrar 

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

                                                           
119 Florinda Martins, «O impossível do sofrimento: indecisões fenomenológicas no romance O Filho do Rei, 
in Revista da Faculdade de Letras, Universidade do Porto, XIX, serie II, 2002, pp. 141-155. 
120 Relembro que a crítica de MH ao inconsciente, em Freud, passa pela fenomenalidade desta tese, 
sobretudo nas obras Genealogia da psicanálise e Fenomenologia material. 
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mas mais ainda, mostrar como é que o corpo é um corpo vivo, pois todo ele é atravessado 

pela incondicional afeção de si da vida. 

Como compreender este paradoxo?  

b) Pontos de tensão da fenomenologia da vida 

A ambiguidade inerente à fenomenalidade das «superiores formas de vida» passa 

pela necessidade de explicitar não apenas a transição da fenomenalidade do poder do 

sentimento ao sentimento de poder, mas ainda pela necessidade de explicitar a 

fenomenalidade das afeções da vida do corpo sem quais é impossível vivenciarmos o 

poder do sentimento. 

A consciência da primeira ambiguidade, em Michel Henry, temos vindo a mostrá-

la e a elucidá-la pela fenomenalidade do sentir-se sentir. A fenomenalidade do sentir-se 

sentir permite atender à fenomenalidade da passagem do mero sentir à ipseidade do sentir 

que nos envolve pessoalmente em si. É nesta passagem da vida absoluta, como sentir, 

para o envolvimento pessoal de todos e de cada um de nós na vida absoluta, como sentir-

se, que ética e epistemologia conhecem um horizonte outro de investigações 

fenomenológicas.  

Mas a fenomenalidade do sentir-se sentir aponta ainda em uma direção oposta às 

«superiores formas de vida». Ela direciona-se para a afeção das «inferiores formas de 

vida» - a vida empírica e / ou biológica ï sem as quais as «superiores formas» de vida 

não acontecem. 

Michel Henry tem consciência desta segunda ambiguidade. E as habituais 

expressões de Michel Henry para a passagem das «formas inferiores» às «formas 

superiores» ï passagem de súbito, passagem eventual, passagem misteriosa ï que 

percorrem toda a sua obra, são disso prova. 



 112 

Michel Henry, na obra Eu sou verdade, parece propor uma solução a esta questão 

ao diferenciar, na vida, autoafeção em sentido forte e autoafeção em sentido fraco121. A 

primeira afeção diz respeito à doação absoluta da vida em nós, vida que Michel Henry 

diz estar presente na mais simples sensação ï na brisa da tarde, no cansaço da subida, na 

fome, na sede, na dor. Mas a abordagem fenomenológica da simples sensação ï na brisa 

da tarde, no cansaço, na fome, na dor ï segue no sentido de uma abordagem cristológica 

ou religiosa. Abordagem essa a que Encarnação e Palavras de Cristo apenas lhe dão um 

acabamento sistemático122.  

A minha questão é esta: em Michel Henry, a fenomenalidade da simples sensação, 

vai apenas no sentido de uma cristologia fenomenológica da vida? Como orientação de 

resposta a esta questão vejamos o seguinte texto de Michel Henry Difficile Démocratie123. 

Diz ele: «Os ritos, os sacrifícios, o conjunto das práticas religiosas eram vividos por cada 

vivente como outras tantas formas de experienciar a sua relação com o absoluto, de a 

atualizar e, desse modo, a ela se conformar. A religião era uma ética. E na medida em que 

era uma ética, ela impregnava toda a prática social»124  

Sendo este texto contemporâneo de Eu sou a Verdade, vejo-o como um meio de 

evitar equívocos a partir de identificações fáceis com esta ou com aquela expressão 

cultural de religiosidade, ainda que do cristianismo se trate. Religião alguma pode 

apresentar-se como detentora desta doação absoluta da afeção da vida em nós, como nós: 

é na incondicional afeção da vida que assenta o sentimento de espanto ou sagrado. 

Sentimento que ao transitar para a vida comunitária, em Michel Henry, não deixa de 

impregnar todas as formas culturais de que a ciência não está, por essência, excluída. Por 

                                                           
121 Michel Henry, /ΩŜǎǘ Ƴƻƛ ƭŀ ǾŞǊƛǘŞΥ ǇƻǳǊ ǳƴŜ ǇƘŞƴƻƳŞƴƻƭƻƎƛŜ Řǳ ŎƘǊƛǎǘƛŀƴƛǎƳŜΣ Paris, Seuil, 2996, p. 135. 
122 Uma abordagem que, embora de forma menos sistemática, percorre toda a obra de Michel Henry. 
123 Michel Henry «Difficile Démocratie» in aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅΣ ƭΩŞǇǊŜǳǾŜ ŘŜ ƭŀ ǾƛŜΣ ƻǊƎΦ ŘΩ!ƭŀƛƴ 5ŀǾƛŘ Ŝǘ ŘŜ WŜŀƴ 
Greisch, Paris, Cerf, 2001, pp. 39-54.  
124 Ibid, p. 42. 
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isso vejo ainda a possibilidade de referir as «inferiores formas de vida»; as simples 

sensações, toda a vida do corpo ï biológica ou outra ï à vida que as atravessa. Isto é, a 

vida absoluta, na sua incondicional afetividade, só perde o seu encantamento ou mistério 

quando, de forma acrítica, é, nos vários saberes, votada ao esquecimento. É neste contexto 

que Michel Henry inscreve a sua crítica ao que denomina de fenomenologia tradicional. 

Uma crítica que não deve ser abusivamente estendida à práxis científica. Embora não 

raro, Michel Henry possa a isso induzir. Todavia, nos interstícios de toda a sua obra, 

Michel Henry pretende apenas mostrar que a vida não tem como romper o vínculo que a 

une a si mesma, pois a vida não tem como fugir de si; não tem como romper com a sua 

ipseidade! E esta é uma questão que é querida à filosofia da medicina que encontra em 

Michel Henry uma posição inovadora em relação à fenomenologia tradicional. 

Tomo este texto de Merleau- Ponty, como elucidativo desta questão. Ouçamos 

Merleau-Ponty: «Eu, verdadeiramente, é ninguém, é anônimo; é preciso que seja assim, 

anterior a toda a objetivação, denominação, 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 é a objetivação é o incógnito a quem tudo é dado a ver ou a pensar, a quem tudo 

faz apelo, diante de queméh§ qualquer coisa. É então a negatividade ï inacessível, bem 

entendido em pessoa, dado que não é nada (rien). Mas está aí aquele que pensa, raciocina, 

fala, argumenta, sofre, frui, etc.? Evidentemente não, visto que não é nada ï Aquele que 

pensa, percebe etc. é esta negatividade como abertura, pelo corpo ao mundo ï é preciso 

compreender a reflexividade pelo corpo, pela relação do corpo consigo, da palavra» 125. 

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

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

                                                           
125 Merleau-tƻƴǘȅΣ [Ŝ ǾƛǎƛōƭŜ Ŝǘ ƭΩƛƴǾƛǎƛōƭŜΣ tŀǊƛǎΣ DŀƭƭƛƳŀǊŘΣ мфспΣ ǇΦ нффΦ 
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afetividade reina sobre todos os seus modos, determinando-os secretamente». E isso de 

tal forma que só acede ao conhecimento de uma dor se esta for «sentida como minha 

dor»126; e é enquanto tal que a dor é em mim um poder como em mim é um poder o 

temor127, a visão ou qualquer outra modalidade de ser do ego. 

Que a clareza da oposição entre o texto de Merleau-Ponty - que afirma que o eu 

não está aí 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 não pode ser sentido128 - não ofusque a fenomenalidade do afeto da vida na doação 

de si mesma a que ambos se referem. Raphaël Gély mostrou já a veleidade de um tal 

despropósito129. E ainda que eu esteja em total acordo com a aproximação que Raphaël 

Gély faz entre Merleau-Ponty e Michel Henry, irei mostrar, antes, as hesitações no 

caminho que Michel Henry percorre, em direção à uma completa oposição em relação ao 

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

em aberto, na fenomenologia, hoje.  

 

A interdisciplinaridade a partir dos pontos de tensão entre os saberes culturais 

a) Pontos de tensão entre orientações fenomenológicas 

As tensões da fenomenalidade da vida prévias à oposição de caminhos seguidos 

pelas várias correntes da fenomenologia decorrem do enlaçamento no eu daquilo que 

Michel Henry distinguiu, como já foi visto atrás, de autoafeção em sentido forte e 

autoafeção em sentido fraco. Foi na afetividade desse enlaçamento 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 Raphaël Gély, Imaginaire, perception, Incarnatio: exercice phénoménologique à partir de Merleau-
Ponty, Henry e Sartre, Bruxelles, Peter Lang, 2012. 
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Michel Henry resolveu a aporia latente à célebre controversa Husserl/Heidegger, no que 

diz respeito à presença ou não do eu nas afeções por ele vividas, de que o texto de 

Merleau-Ponty se faz eco. E foi pela análise fenomenológica das expressões tomadas de 

Descartes, Sentimus nos videre e suas equivalentes - videre videor é a mais conhecida - 

que Michel Henry aponta a saída da aporia. Todavia se a partir destas expressões a ética 

e a epistemologia podem seguir novos rumos, porquanto a sua fenomenalidade se 

processa no enredo da fenomenalidade sentir sentir-se, também não é menos verdade que 

a «determinação secreta» da afeção da vida pela qual conhecemos o corpo, a dor, o 

sofrimento não deixa de nos instigar. Se por um lado, Michel Henry mostra, sem margem 

para dúvidas, a impossibilidade de manipulação dessa determinação secreta da vida ï o 

sentimento não pode nunca ser sentido130 - por outro o incômodo que provocam algumas 

determinações secretas da vida instigam-nos a conhecer, pelo menos, as circunstâncias 

do seu aparecer. De outro modo não faria qualquer sentido o qualificativo de «secreto» 

para essa determinação, pois ele nada acrescenta ao conhecimento imediato da prova em 

si da afeção da vida. Então, a fenomenalidade do vínculo do vivo à vida passa por uma 

determinação «secreta» que provoca a nossa investigação. 

b) Pontos de tensão na fenomenologia da vida, em Michel Henry 

Senão vejamos. Se os processos da vida afetiva nos vinculam de forma 

incontornável à vida que em nós se dá como afeto, como é possível que, do interior do 

vínculo se admita a possibilidade de fugir dele? Como nos mobilizamos para a fuga? Ou 

então, como nos mobilizamos a incorporar ou, em termos henryanos, a corpopropriar o 

que nos incomoda ou o que nos envolve, sem a certeza de que algo não está incorporado 

ou corpopropriado? Não se prende este conceito de corpopropriação com a 

                                                           
130 Reitera Michel Henry desde a obra [ΩŜǎǎŜƴŎŜ ŘŜ ƭŀ ƳŀƴƛŦŜǎǘŀǘƛƻƴΣ Paris, PUF, 1963, p. 579. 
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fenomenalidade da adesão do humano aos processos arqui-impressivos da vida, que em 

nós se efetivam sem o nosso consentimento? E a fenomenalidade da necessidade da nossa 

adesão à vida não significa que, nela, vivenciamos momentos em que a vida se manifesta 

como desejo e apelo de ser acolhida por nós? 

Para isso chamo a atenção para dois termos usados por Michel Henry que se 

relacionam com os fenômenos de corpopropriação. São eles densidade do pensamento e 

amenização da espessura do corpo. Vejamos como se articulam eles, nos fenômenos de 

corpopropriação. 

Os fenômenos de corpopropriação efetivam-se entre: a fixação do pensamento ao 

sentir conferindo densidade ou corpo ao pensamento, ao retirá-lo da alienação e do 

distanciamento da vida, e, por outro lado, a atenuação ou amenidade da espessura do 

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

Se o momento da fixação pode ser encontrado na obra A Barbarie131, o momento 

da amenidade pode ser encontrado em Filosofia e fenomenologia do corpo132. 

Atravessando assim a obra de Michel Henry, podemos dizer que este conceito é, pelo 

menos intuitivamente, estruturante do seu pensamento, ainda que, nele, ocorra como que 

ocasionalmente, e não raro expressando fenômenos opostos: a possibilidade e a 

impossibilidade da fuga da vida. A fenomenalidade da adesão do humano ao advir da 

vida em si mesmo surge ao longo da obra de Michel Henry de modo aparentemente 

antagônico, pelo que a sua elucidação nos vários contextos em que ela aparece, será 

fecunda até mesmo para uma compreensão do que, em Michel Henry, nos foi transmitido 

apenas de modo implícito. Quando o filósofo diz em A Essência da manifestação que «a 

impotência do sofrer, o sofrimento, é o ser-dado-a-si-mesmo do sentimento, o 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 aderência perfeita da identidade consigo e, nesta perfeita aderência a si, a 

obtenção do si, o devir e o surgir do sentimento em si mesmo, na fruição do que é, é 

fruição, alegria»133, é legítimo perguntar que sentido tem então uma fruição do desespero 

que, por ser desespero, se quer libertar de si mesmo ou dessa sua fruição?134 A 

fenomenalidade da fruição do próprio sofrer não será, em vez disso, a fenomenalidade de 

uma vida acuada a si até nos processos da vida em comunidade, processos páticos que 

Michel Henry não hesita em denominar de processos hipnóticos?135 Processos que 

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

Mas então, e de acordo com Michel Henry, se o sentimento não pode ser sentido, 

de onde surge esta possibilidade de «adelgaçamento» da espessura de uma vida acuada a 

si, tal como ele admite ser possível?136 Como conciliar a revelação da afetividade 

enquanto doação sem distância, sem brecha e a insuportável obrigação de tomarmos a 

cargo a sua doação, 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 aí a expõe, que julgamos poder aceder, 

com a fenomenalidade da corpopropriação indiciada na obra A Barbárie, à 

fenomenalidade de uma cultura interdisciplinar. 

Nesse texto, o que define o próprio Descartes e não apenas a sua filosofia - sou eu 

mesmo quem sente, diz ele ï é o que ele recebe como que pelos órgãos dos sentidos ï luz, 

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

                                                           
133 EM, 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 conteúdo 
originário transcendental, podemos dizer que ele é o que faz precisamente a densidade da vida, uma 
densidade ontológica primeira e irredutível, que subsiste mesmo quando esta vida se adelgaça no 
desespero» 
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esse é muito certo que, essa certeza de uma relação 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 o pensar pelo qual começa a conhecer quem é, 

com mais clareza. 

Mas, quem é Descartes? É 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 necessário acrescentar para o explicar» 137- todavia, para se 

certificar de si, precisa sempre da referência ao sentir, inerente a cada uma das suas 

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

E ainda que não restem dúvidas quanto à interioridade de Descartes em relação ao 

sentir e ao sentido do que sente, como se vê pela resposta do próprio Descartes à objeção 

que ele mesmo se põe, há um texto de As paixões da alma, também ele muito citado por 

Michel Henry, que esclarece algumas dúvidas que podem emanar do primeiro texto 

porquanto é o eu que se põe em presença de si mesmo e não já do calor, da luz ou do 

barulho. Diz Descartes: «assim não raro quando se dorme, e mesmo algumas vezes 

quando se está acordado, imagina-se tão fortemente certas coisas que se pensa ver diante 

de si ou sentir em seu corpo, embora elas não estejam presentes de modo algum; mas 

ainda que se esteja dormindo ou sonhando, não se saberia sentir-se triste ou emocionado 

com uma qualquer outra paixão sem que fosse muito verdade que a alma tem em si esta 

paixão»138. E a mesma definição pode ler-se em Princípios139 «Por exemplo, quando 

alguém sente uma dor intensa, o conhecimento que tem da dor, é claro para si». Mas 

então se sentir é sentir as afeções da vida processadas no corpo não será esse sentir-se 

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

são modalidades? 

c) Diálogo entre fenomenologia e ciências da saúde: caminho percorrido  

Quanto à terapia a questão 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 não apela a uma diferença ontológica no sentir, mas antes à mobilidade do 

sujeito por dentro do próprio sentir. E isso faz toda a diferença das terapias de inspiração 

husserliana, heideggeriano, sartriana pontyana e at® mesmo patoļkiana, uma vez que a 

relação do sujeito consigo mesmo é uma relação não com um objeto (algo exterior ou 

dado num horizonte de transcendência), mas com o afeto que, ainda que advindo a si sem 

o seu consentimento apela nesse advir à permanência ou à mudança. Sem o que não 

haveria como sermos assolados pela angústia, pelo temor, pelo desespero. 

d) Questões em aberto  

Quanto às investigações laboratoriais, elas remetem-nos à fenomenalidade do 

corpo. Este, mais do que um objeto, é uma expressão de vida. É pela sua irredutibilidade 

a um objeto que o corpo, quando assim é reduzido, se torna, em Michel Henry, 

«monstruoso», «perigoso»140. Assim a prova das afeções da vida, a arquipassibilidade da 

vida, abre-nos, pela possibilidade de as sentirmos, à possibilidade da sua transformação. 

A transposição para a tela, a música, o palco, a escrita, dessa vivência é disso prova. 

Partilhamos vivências e não meros simulacros. E quanto à ciência? 

                                                           
140 Termos que atravessam a obra de MH, desde do romance Le jeune officier ao ensaio Paroles du Christ. 
A título de exemplo ver da EM, p. 853 e da Incarnation §§ 37-40. 
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Quanto à ciência, já em Afeição e filosofia primeira: relações entre fenomenologia 

e ciências da vida141 quis mostrar que a ciência é também ela uma forma de transposição 

das vivências para os conceitos e as teorias. A investigação científica, nomeadamente as 

neurociências, são uma outra forma de abordarmos a questão da corpopropriação do 

corpo142. 

A legitimidade destas questões no âmbito da fenomenologia, vimo-lo, está no 

irrepressível desejo de nos apropriarmos ou corpopropriarmos do que nos assola quer 

provenha do meio que nos circunda quer da vida que habita cada sensação ou transição 

afetiva do nosso corpo. E é da fenomenalidade desse irrepressível desejo da vida em nós 

que, da vida, brotam todas as formas do nosso enredo com ela143. Assim, da árvore da 

vida, em Génises, à árvore do saber em Descartes, à fenomenalidade transcendental do 

eu e à arquiciência, em Husserl e Heidegger, uma mesma questão se põe: a referência dos 

saberes a um solo comum. Em Michel Henry, a vida autoafetiva é esse solo comum que 

permite repensar, em termos fenomenológicos, essa relação entre os saberes. A 

fenomenologia da vida abre a uma cultura interdisciplinar.  

  

                                                           
141 Martins, F. «Afeição e filosofia primeira: relações entre fenomenologia e ciências da vida» in Dossiê A 
CŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛŀ Řŀ ±ƛŘŀ ŘŜ aƛŎƘŜƭ IŜƴǊȅ Ŝ ŀ tǎƛŎƻƭƻƎƛŀ /ƭƝƴƛŎŀέΦ Psicologia USP (no prelo)  
142 Florinda Martins e Maristela Vendramel Ferreira, em diálogo com o trabalho de Cátia 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 já o 
estudo dessa possibilidade. 
143 Posso concluir então, agora, que a barbárie é a recusa do enredo com a vida. 
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Résumé - Lôabord singulier de la personne vise ð à travers des caractéristiques qui lui 

sont propres, côest-à-dire par définition non banales, dont le trouble psychique ne 

repr®sente quôun cas de figure ð ¨ son rapprochement avec dôautres composantes 

intérieures ou extérieures de son appartenance humaine, y compris chez celui qui a pour 

mission ou vocation dôen d®finir et suivre les particularit®s. Il sôav¯re ainsi indispensable 

dôalerter sur les dangers ¨ consid®rer les troubles psychiques selon des cat®gories ¨ part 

au lieu de les incorporer ¨ des formes plus larges et donc communautaires dôune large 

constellation psychologique, à la fois individuelle et collective. Une réduction 

s®miologique ne repr®sente pas seulement un p®ril dans lôobjectivation de la personne et 

la mise ¨ lô®cart qui en d®coule, mais aussi provoque  lô®clatement de toute la famille 

dôappartenance et des liens qui rattachent les Hommes les uns aux autres.Ce nôest quôen 

respectant la personne dans ses déclinaisons inédites et non en les stigmatisant par instinct 

de s®cession ou de sauvegarde ®goµste que lôon peut esp®rer participer non seulement au 

maintien de ce lien communautaire mais ¨ lô®l®vation de ses capacit®s dô®volution et 

dôenrichissement. Lôanalyse compr®hensive des troubles psychiques peut servir à la fois 

de modèle, dôindicateur, de témoin, et de symbole pour lô®tude en profoƴŘŜǳǊ ŘΩǳƴŜ ǘŜƭƭŜ 

relation prometteuse et de sa salutaire survie.  
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Mots-clés : Karl Jaspers, Eugène 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 ï though their own characteristics, which by 

definition are not ordinary, and for which psychiatric disorder only represents a limited 

part ï 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 : Eugène Minkowski, Karl Jaspers, limit situations,  phenomeno-structural 

psychopathology, process. 
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« Lôhomme ne prend conscience de son °tre que dans les situations limites. Côest 

pourquoi, dès ma jeunesse, jôai cherch® ¨ ne pas me dissimuler le pire. Ce fut lôune des 

raisons qui me firent choisir la médecine et la psychiatrie : la volonté de connaître la limite 

des possibilités humaines, de saisir la signification de ce que dôordinaire on sôefforce de 

voiler ou dôignorer. è Ainsi sôexprime Karl Jaspers dans une Autobiographie 

philosophique 144 écrite à la fin de sa carrière et de sa vie. Ailleurs,  il assure aussi quôil 

ne serait jamais devenu professeur de philosophie sôil nôavait pas connu la maladie. Plutôt 

que de se r®signer sous la pression d®terministe et lô®p®e de Damocl¯s de la condamnation 

médicale qui lui « prévoyait è au mieux vingt ann®es dôexistence avec sa mucoviscidose 

invalidante, ou pour conjurer ce pronostic ténébreux, Jaspers sôen extrait en devenant lui-

même médecin. Par la suite, mieux ¨ lôabri des alarmes ant®rieures, il éprouvera moins 

quôauparavant le besoin de se placer sous la protection à la fois noétique et confraternelle 

de cette communauté.  

Mettre en correspondance cette ®volution avec le besoin dôune extension 

théorique des fondements de sa réflexion appelée à un nécessaire élargissement par une 

volont® dôapproche ç englobante » de la connaissance et de la réalité, pour reprendre un 

de ses concepts-clé, apparaît plausible.   

M°me si lôapproche psychologique, et plus spécialement psychopathologique 

ð pourtant d®cisive ¨ plus dôun titre dans lôimpulsion dôorigine, la vocation et le 

cheminement de lôexploration de lôesprit humain chez Jaspers ð ne sera plus guère 

dôactualit® dans les d®veloppements ult®rieurs de son îuvre, cela ne lôemp°chera 

nullement de remanier, de fa­on parall¯le et ind®pendante jusquôen 1946, son ouvrage de 

                                                           
144 Karl Jaspers, Philosophische Autobiographie, in : Schilpp, P. A. : Karl Jaspers, II, 1957 /  Werk und 
Wirkung, pp. 19-129, Piper München 1963, traduction française, Autobiographie philosophique, Aubier, 
Paris, 1963.  
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Psychopathologie Générale comme sôil restait n®cessaire ¨ sa propre ®volution 

intellectuelle et personnelle.  

Minkowski r®sume ainsi ces diff®rents modes dôappartenance crois®e dont il se 

revendique lui-même : « Jaspers appartient à cette lignée de psychiatres-philosophes ou 

de philosophes-psychiatres, comme on veut,  qui ont cherché à unir, dans le même 

effort,  problèmes psychopathologiques et problèmes philosophiques. Du 

reste,  Jaspers, venu de la philosophie à la médecine, ayant été appelé par la suite à la 

chaire de philosophie à Heidelberg, devait orienter sa pensée de plus en plus vers les 

problèmes philosophiques,  contrairement à Binswanger qui, resté médecin, continuant à 

vivre au contact journalier des malades,  poursuivait ses recherches de front dans les deux 

sens. 145 »  

Husserl est convoqué dans cette perspective, même si ce sera à son corps 

défendant, pour ce que la démarche phénoménologique peut apporter à la 

psychiatrie. Côest un fait historique ind®niable et reconnu par tous que Jaspers a fait îuvre 

de pionnier en important et adaptant lôabord ph®nom®nologique des ph®nom¯nes issu de 

la philosophie au champ psychopathologique. En psychiatrie, le phénomène, pour 

Jaspers, part de la prise en considération des propos et des éprouvés directs des 

patients, tels quôils sô®noncent ç ici et maintenant », sur un mode synchronique et non pas 

déformés dès le départ par les rubriques de la classification symptomatique ou 

nosographique, côest-à-dire dôune connaissance pr®alable apprise ou scientifique.   

Lors de la troisième édition de son premier livre, sans quôon lôon puisse encore 

suspecter que cette attitude pr®cautionneuse serait celle dôun homme qui cherche encore 

ses marques pour présenter sa matière, non seulement il ne renie en rien ses positions 

                                                           
145 E. Minkowski : « Phénoménologie et analyse existentielle en psychopathologie », deux leçons au 
Collège philosophique, janvier 1948, publiées dans [Ω;Ǿƻƭǳǘƛƻƴ ǇǎȅŎƘƛŀǘǊƛǉǳŜ, fasc. 4, pp. 137-185.  
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antérieures mais il enfonce plutôt le clou sans complaisance, en affirmant après avoir 

présenté les quelques ajustements de la nouvelle mouture : « Pour le reste, côest le 

caractère méthodologique du livre qui est resté dominant. Dans tout le verbiage 

psychopathologique, il faut apprendre ¨ distinguer  ce quôon sait et ce quôon ne sait pas ; il 

faut savoir comment, dans quel sens et dans quelles limites on sait quelque chose ; il faut 

conna´tre les moyens qui ont permis dôacqu®rir et de fonder ce savoir.  Car la science 

nôest pas un ensemble uniforme de donn®es de m°me mesure et de m°me valeur, mais 

une classification ordonnée de valeurs tout à fait différentes, quant à leur importance et à 

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

L¨ o½ dôautres psychiatres pr®sentent dôabord une taxonomie,  une 

nosographie, côest-à-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 lôensemble des m®thodes, côest-à-dire ce que lôon devrait appeler ¨ 

proprement parler la méthodologie. Et il poursuit donc ainsi :  

« Mais il est dangereux de nôapprendre que le sujet dont sôoccupe la 

psychopathologie. Il ne sôagit pas dôapprendre que le sujet dont sôoccupe la 

psychopathologie, il importe de sôentra´ner ¨ observer en psychopathologue, à poser des  

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

 D¯s lôintroduction ¨ son ouvrage, Jaspers conduit ainsi une réflexion 

épistémologique sur la psychiatrie et la psychopathologie ; il tient en particulier à 

mentionner un ensemble de préjugés qui menacent de faire dériver la cette dernière vers 

des contresens ou des impasses. Parmi eux, il en distingue une catégorie qui « résulte de 

la simple exagération de considérations justes, du caractère absolu donné à des remarques 

spéciales qui, comme telles, méritent une place » (Introduction de la troisième 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 

sôunissent volontiers aux pr®jug®s provenant des sciences naturelles pour affirmer que 

des constatations quantitatives seules ont valeur scientifique et que lôexamen 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. Là où cette étude directe est 

impossible, on travaille avec des concepts quantitatifs lors m°me quôils ne repr®sentent 

plus rien du tout » (id. P. 21). Ses avertissements, on le voit, portent sur plusieurs points 

simultan®s et entrelac®s de confusion ou dôassimilation : la soumission de lô®valuation 

scientifique dôune recherche ¨ lôexistence de donn®es chiffr®es ou pour le moins 

quantifiées, le caractère suspect dont est entachée, en manière de conséquence et de 

réversibilité gratuites, toute d®marche dôanalyse qualitative, la réduction de toute forme 

dôimplication subjective ¨ lôarbitraire, lôaffirmation abusive et donc erron®e que le chiffre 

ou la courbe ne sont pas quôune voie parmi dôautres pour effectuer des travaux 

scientifiquement recevables et productifs mais lôunique moyen dôy parvenir et de les 

légitimer dans ce cadre, le danger enfin, par un entêtement systématique, à utiliser 

indifféremment les mêmes pratiques quelles que soient les circonstances ou les contextes 

dô®tudes, quitte ¨ ne plus avoir affaire quô¨ des abstractions vides dôimplications et 

dôapplications concr¯tes, donc privées de sens. 

Retournant vers son domaine, Jaspers en arrive à une distinction et même une 

opposition, qui nous semblent aujourdôhui plus difficiles ¨ maintenir, entre une sorte dôart 

de la psychiatrie et de science de la psychopathologie, o½ il appara´t que lôaction du 

psychiatre le situerait dans le registre de lôindividualit® tandis que le psychopathologue 

seul travaillerait dans lôunivers des concepts et des g®n®ralisations. « Le psychiatre, dans 
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son travail, a affaire à des questions tout à fait individuelles ; il cherche comme 

psychopathologue des règles et des concepts généraux pour satisfaire aux exigences qui 

sôimposent ¨ lui dans les cas particuliers. Pour le psychiatre, homme vivant, compréhensif 

et actif, la science nôest quôun des moyens auxiliaires, pour le psychopathologue elle est 

le but. Ce dernier ne connaît, ne d®crit et nôanalyse pas lôindividuel, mais le 

général » (id. p. 1). Par-delà cette différenciation contestable entre des exercices alternés 

ou vari®s dôemplois ou de fonctions, côest bien la question fondamentale de la centration 

sur lôindividualit® ou sur la g®n®ralit® qui est posée ; elle continue, comme on ne le sait 

que trop, dôalimenter bien des conflits et des d®chirements au sein de notre discipline plus 

largement psychologique. Remarquons quôelle coµncide aussi avec une forme de 

divorce, implicite ou explicite, évoqu® par Jaspers entre lôaction et la r®flexion, le vivant 

et lôabstrait, la compr®hension et lôexplication. Aucun doute pour lui dans ses priorités et 

nécessités : la ph®nom®nologie lôengage d®lib®r®ment du c¹t® de la premi¯re s®rie plut¹t 

que de la seconde dans un effort actif et intense pour sôapprocher, à travers une attitude 

compréhensive, au plus près du vif exprimé de la personne, de son expérience 

concrètement vécue et  partagée. Toute autre entreprise sôexposerait ¨ des p®rils  ainsi 

quôil 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 

nôexerce quôun effet destructif et appauvrissant. La source et la valeur décisive de notre 

connaissance r®sident toujours dans lôexp®rience concr¯te » (id. P. 16). On peut retenir 

cette dernière phrase comme une véritable clef, un pr®cepte d®terminant pour lôattitude 

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, puisquôils ne trouvent pas leur origine, leur 

fondement, leur résonance, leur prolongement, leur accomplissement au sein même de la 

réalisation humaine.  Ce terme de « valeur è appliqu® au territoire de la science nôaura de 

quoi surprendre que ceux qui la confondraient avec une simple énonciation ou 

juxtaposition de faits sans choix ni option, ce à quoi se refuse bien entendu Jaspers. Il 

conviendra donc pour le psychologue de ne pas se contenter de compter, pour parvenir à 

comprendre ce qui compte, côest-à-dire, pourquoi pas à partir des chiffres mais jamais 

seulement en se fiant uniquement et aveuglément à eux, de déterminer ce qui pourrait 

bien avoir quelque importance dans la qualification et lôextension susceptible dô°tre 

attribuée à un phénomène.  

En fait, lorsque la référence numérique deviendra de nature explicitement 

statistique, Jaspers se montrera encore plus incisif : « La compr®hension approfondie dôun 

seul cas nous permet souvent phénoménologiquement une application générale à des cas 

innombrables. Souvent ce quôon a saisi une fois se retrouve bient¹t. Ce qui importe en 

ph®nom®nologie côest moins lô®tude de cas innombrables que la compr®hension intuitive 

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

Ce que Minkowski reprendra pleinement à son compte plus tard dans son Traité 

de psychopathologie de 1966 : « Lôeffort ph®nom®nologique, centré sur les caractères 

essentiels, ne dépend nullement du nombre des cas examinés. Par là il se sépare de toute 

statistique de même 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 dôune ®coute attentive des propos des malades, qui vient à la 

place de lô®num®ration simple, froide et schématique des symptômes dont ils sont 

porteurs, est consid®r®e par Minkowski comme capitale car elle met sur la voie dôune 
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compréhension du trouble et du malade. Elle am¯nera dôailleurs de la part de Jaspers ¨ 

insister en psychiatrie sur lôimportance du regroupement en ç syndrome », côest-à-dire un 

ensemble ordonné de symptômes, afin dô®largir une description ®l®mentaire qui rend 

difficile sinon impossible leur insertion ¨ lôint®rieur dôun ensemble plus large o½ ils 

deviennent mieux susceptibles de trouver à la fois une participation à une organisation et 

un sens.   

Nous sommes ici parvenu ¨ un point de bascule dans lôattitude du praticien, qui 

va glisser insensiblement et parfois même brusquement, sous lôeffet dôune intuition 

unitaire révélatrice, depuis une position lente, patiente et laborieuse, purement réceptrice 

et descriptive de ce que lui apporte son patient, jusquô¨ une convergence compréhensive 

et lôexigence ressentie et pressante dôune mise en relation interpr®tative entre les 

phénomènes psychiques. Côest ce passage, cette transition qui fera évoluer Minkowski 

vers une m®thode quôil propose dôappeler ph®nom®no-structurale, pour  souligner à 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 

donn®es dôobservation qui permet dôappr®hender ¨ la fois les caractéristiques des 

symptômes et de la personne dans leur cohérence interne spécifique.   

Ce temps fort de la démarche compréhensive du psychopathologue praticien et 

chercheur, tendue ¨ ce moment moins vers la saisie personnelle de lôexpression dôun 

patient que dans lôeffort 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 è durant le cours dôune 

existence : « Quand, au milieu de lô®volution naturelle de la vie, se produit un changement 

psychique tout à fait nouveau,  il se peut que lôon ait affaire ¨ une phase. Mais si le 

changement est durable, le ph®nom¯ne est appel® processus. [éCes processus] forment 
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un groupe qui, pour lôobservateur impartial, sôoppose par un caract¯re g®n®ral aux 

processus cérébraux. Ce caractère est un changement de la vie psychique qui nôest 

accompagn® dôaucune d®sagr®gation de la vie mentale et dans lequel entrent comme 

élément une foule de relations compréhensibles. Nous ne connaissons pas les causes dôun 

semblable processus. Alors que, dans les processus organiques, les phénomènes mentaux 

sont au point de vue psychologique dans une confusion complète, ici, au contraire, plus 

on approfondit le cas étudié, et plus on trouve de relations conscientes. [...] Dans les 

formes les moins graves, lô®volution du sujet se poursuit comme si ¨ un moment donn® 

se trouvait une discontinuité brusque du développement. Chez le sujet normal au 

contraire, la lignée est régulière, et dans le cas dôun processus organique, on a, non pas 

une simple discontinuité, mais une confusion complète. Nous avons appelé ces 

phénomènes processus psychiques, par opposition aux processus organiques. Il ne faut 

prendre ces notions que pour des limites, et non comme définissant des espèces 

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 ç vîux è  ®chang®s avec une patiente ¨ lôoccasion du 

« passage » de la nouvelle année me paraît illustrer tout cela via les deux bouts de la 

relation transférentielle : alors que, dans un entretien, elle se référait à un moment où elle 

avait « trompé »  son compagnon, elle me certifiait quôelle môen avait d®j¨ parl® dans un 

écrit  quôelle môavait envoy®. Je lui dis que jôai d¾ mal lire ou quôelle a cru môen parler 

dans ce texte, mais quôen tout cas côest la premi¯re fois que je prends conscience de cet 

®v®nement. Je lui promets de retourner au document quôelle môavait envoy® et jôy trouve 

                                                           
146 ibid. pp 437-439 
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effectivement un passage où 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-

m°me : ç côest parce que votre expression óje suis all®e voir ailleursô me lôavait rendu 

plus banal et moins clair que ce que vous môavez dit par la suiteéUne sorte de pudeur 

partag®e entre nous en quelque sorte, qui vous a rendue plus allusive quôexplicite et a fait 

de moi un ómal comprenantô. è  Ce à quoi la patiente me répond dans un SMS daté du 2 

janvier, que je cite in extenso :  

« Ce mal entendu confirme quôun ®change interactif a son importance. Je ressens 

bien ce passage de cap, (NB : elle parle en m°me temps du changement dôann®e 

et dôambiance personnelle et familiale dans laquelle elle est maintenant inscrite 

apr¯s un moment critique d®vastateur) ­a fait du bien. Voil¨ dôautres horizons. 

Vos comp®tences en (sic) sont pour beaucoup, je suis persuad®e que vous môavez 

aidé (sic) à ne pas me perdre très récemment. Je mets en place dôautres choses 

grâce peut-être aussi à une bonne étoile que je veux bien laisser briller, à des 

djinns que je veux bien reconnaître quand je les croise, vous êtes toujours le 

meilleur de tous ( NB : côest une personne issue en deuxi¯me g®n®ration de 

lôimmigration maghr®bine, tr¯s ®loign®e elle-même des pratiques religieuses et 

culturelles dôorigine, mais, par ç plaisanterie è jôai souvent mis sur le compte de 

lôinfluence des ç bons djinns è tout ce qui commen­ait ¨ lui arriver de mieux 

afin de ne pas attribuer lôexclusivit® de ces am®liorations ¨  nos propres 

rencontres ). Il est évident que vous êtes un pro dans votre métier sous ces airs 

très décontractés mais au-delà de ça votre aide est bonifiée par votre grande 

générosité et le partage de votre temps ¨ mes yeux. Côest important pour moi de 

vous dire merci. Alors MERCI ! »  
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Ce ¨ quoi je lui ai r®pondu par un bref SMS (puisquôelle arrivait ¨ d®cliner 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 à la fois merci, santé, salut 

et dôaccord,  « Choukrane »  est lô®quivalent en arabe classique (ou soutenu) 

pour dire seulement « merci èé! Elle est bien sûr capable de saisir toutes ces 

nuances, côest une professeureédôanglais). 

Écoutons encore cet autre échange de courrier tout aussi édifiant, et encore plus 

ordinaire en apparence, avec une autre patiente qui reprend contact plusieurs années après 

lôissue de son suivi :  

« Bonsoir !! 

Je me permets de vous écrire car à chaque fois que je réussi (sic) quelque chose 

je ne peux môemp°cher de penser que quelque part côest gr©ce ¨ vous!!! alors 

merci, de môavoir aider (sic) ¨ remonter la pente , merci de môavoir aider (sic) ¨ 

reprendre un peu confiance en moi, et surtout merci de môavoir aider (sic) ¨ g®rer 

mes angoisses, et gr©ce ¨ tout cela jôai ENFIN eu mon permis de conduire :) !!! 

Je sais pour la plupart des gens ce nôest quôune formalit® mais pour moi ­a a ®t® 

un long et dur parcours  pour r®ussir a g®rer mon stress! je lôai pass® 2 fois et je 

perdais tellement mes moyens en me sentant juger (sic) que je ne savais plus rien 

faire ! et la 3ème fois fut la bonne !!!! Voilà ...!! Enfin ne vous inquiétez pas je 

me pose toujours énormément de questions bizarres, je prend (sic) encore de 

lôAtarax de temps en temps, je dors pas tr¯s bien et je me dis aussi que lorsque 

tout se passe bien côest que ca cache forc®ment quelque chose de louche !!!  

Est ce que vous venez toujours les jeudis au CHU ?  
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En tous cas jôesp¯re que vous allez bien et que tout se passe comme vous le 

souhaitez.  

Très bonne soirée , C... »  

- « Chère C... , 

Nôh®sitez pas ¨ vous permettre. Je suis toujours heureux dôavoir de vos nouvelles 

ainsi que la description de ces passages symboliques par lesquels vous passez et 

auxquels vous môassociez en pens®e. Je suis moins ¨ lôinitiative de la r®ussite ¨ 

votre permis de conduire quô¨ celle de votre permis de VOUS conduireéê 

partir du moment où vous avez accepté de VOUS conduire sans la préoccupation 

prioritaire ou exclusive dô°tre jug®e par autrui, tout le reste nôest plus que 

formalit®é! 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 sôhabituer au 

bonheur sans arrière-pens®e, cela doit se cultiver au quotidien et sôentretenir. » 

Jean-Marie BARTHELEMY 

Dans un effort elliptique autant que synthétique, essayons de nous affranchir de 

ces deux contextes particuliers afin dôen mieux d®gager la proximit® dôorientation. De 

part et dôautre, la m®diation du praticien, pleinement au cîur de son r¹le, souligne 

lôalliance souterraine entre une singularit® dô®v®nement qui, bien que somme toute 

prosaïque et banale ð une conduite dôinfid®lit®, lôobtention du permis de conduire ð 

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. Quôils soient douloureusement ou radieusement ®prouv®s, elle les relie 

aux fils t®nus et myst®rieux dôune destin®e partag®e car inscrite dans une communaut® 
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dôappartenance ou de r®f®rence dont le psychologue sôav¯re ¨ la fois partie prenante, 

partenaire, intermédiaire, complice, témoin et confident. La « reconnaissance » qui en 

®mane nôest aucunement ¨ enregistrer ni accueillir en tant que simple gratitude ¨ notre 

®gard mais plut¹t comme lôattestation dôune authentique renaissance insolite au sein dôun 

espace et dôune consid®ration communautaires o½ elle trouve son accomplissement, son 

sens et par-dessus tout une intentionnalité balbutiante qui se risque enfin à un projet 

dôexistence in®dit et renouvel®. En dehors du gonflement à dimension compensatoire au 

cours des délires mégalomaniaques, je nôai jamais entendu aucun de mes patients aspirer 

à devenir supérieur aux autres ; par contre ce quôils r®clament avec plus ou moins de 

forces vitales persistantes côest ç dô°tre comme les autres » ou « comme tout le monde » 

comme ils le disent souvent avec des mots simples, côest-à-dire lô®gal dôun autrui reconnu 

comme tel quôils croient entrevoir autour dôeux et parfois se surprennent ¨ id®aliser ou 

honteusement à envier.  

Ces exemples, ¨ lôintersection du d®sordre psychique et dôune psychologie de la 

vie quotidienne aux fronti¯res ou limites dôune psychopathologie, me fournira une 

transition avec deux autres livres de Jaspers se référant encore à la psychologie, soit dans 

le titre, soit dans la matière. Il sôagit de Psychologie der Weltanschauungen (1919) et de 

lôouvrage sur lôapproche pathographique de cr®ateurs ayant souffert  notoirement de 

troubles ou difficultés psychologiques147.  

La notion de « vision du monde », transférée de Dilthey, sert plus à Jaspers de 

transition pour sa bascule définitive vers le champ de la philosophie que de concept 

interm®diaire susceptible de cr®er un pont entre psychopathologie et philosophie, dôautant 

                                                           
147 Karl Jaspers,  Strindberg und van Gogh. Versuch einer pathographischen Analyse unter vergleichender 

Heranziehung von Swedenborg und Hölderlin. E. Bircher, Leipzig 1922,  traduction française Strindberg et 

Van Gogh, Swedenborg ς Hölderlin, Éditions de Minuit1953,  Collection « Arguments », 1970.  
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plus quôil se pr®sente avec lôambition extensive et g®n®ralisatrice dôenvergure  dôun  

questionnement sur lôHomme, portant sur lôessentiel de lô°tre ¨ partir de cette notion de 

« situation-limite è qui aurait pu sôouvrir et sôappliquer aux deux contextes dans une 

entreprise de nature anthropologique. Dans une étude sur Héraclite, Binswanger écrit à 

ce propos : « Cette id®e est dôune importance capitale pour toute anthropologie et 

psychologie. Non seulement la psychose ne se peut comprendre quô¨ partir des mondes 

des limites et des normes préalables dans lesquelles vit le malade individuellement et dont 

il subit lôatmosph¯re mais, bien plus encore, tout cela est-il valable pour les rêves, pour 

tout ósentimentô et, en somme, pour tout mode dôexp®rience v®cue des malades et des 

bien portants148 ». Plus tard, dans ses entretiens radiophoniques publiés ensuite sous le 

titre Introduction à la philosophie, Jaspers, rapprochant les interrogations ontologiques 

des enfants et des malades mentaux,  déclare : « Un signe admirable du fait que lô°tre 

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 : lôun dit avec 

®tonnement ; ójôessaie toujours de penser que je suis un autre, et je suis quand même 

toujours moiô. Et encore, par un rapprochement avec les malades psychiatriques : « Une 

recherche philosophique jaillie de lôorigine ne se manifeste pas seulement chez les petits 

mais chez les malades mentaux. Il semble parfois ðrarementð que chez eux le bâillon 

de la dissimulation g®n®rale sôest rel©ch®, et nous entendons alors parler la v®rit®. Au 

stade où des troubles mentaux commencent à se manifester, il arrive que se produisent 

                                                           
148 Ludwig Binswanger, « [ΩŀǇǇǊŞƘŜƴǎƛƻƴ ƘŞǊŀŎƭƛǘŞŜƴƴŜ ŘŜ ƭΩƘƻƳƳŜ » in : Ludwig Binswanger, Introduction 

Ł ƭΩŀƴŀƭȅǎŜ ŜȄƛǎǘŜƴǘƛŜƭƭŜ, Paris, Minuit, 2008, pp. 181-182,  référence citée par Gábor Tverdota 

in : « Existence et normativité. [ΩŀǇǇƻǊǘ ŘŜ ƭŀ Daseinsanalyse ǇƻǳǊ ƭΩŞƭŀōƻǊŀǘƛƻƴ ŘΩǳƴŜ ƴƻǳǾŜƭƭŜ ŎǊƛǘƛǉǳŜ 

sociale », Les Carnets du Centre de Philosophie du Droit, n° 153,  2011, Université Catholique de 

Louvain, ŎƻƴǎǳƭǘŀōƭŜ Ł ƭΩŀŘǊŜǎǎŜ ǿŜō ǎǳƛǾŀƴǘŜ :  http://sites-

final.uclouvain.be/cpdr/docTravail/153TverdotaG.pdf 

http://sites-final.uclouvain.be/cpdr/docTravail/153TverdotaG.pdf
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, à moins de cas 

exceptionnels comme celui du po¯te Hºlderlin ou du peintre Van Gogh. Mais lorsquôon 

assiste à ce processus, on a malgr® soi lôimpression quôun voile se d®chire, celui sous 

lequel nous continuons, nous, notre vie ordinaire. » 

Lôessai de Jaspers sur Strindberg, Van Gogh, Hºlderlin et Swedenborg (1922) 

est un des premiers sinon le premier a avoir prospecté la voie pathographique : il sôagissait 

essentiellement de reconnaître dans la production de malades psychiatriques la marque 

du désordre psychique, en retrouvant le cours inexorable de la maladie dans la progression 

concomitante de lôîuvre, en superposant et assimilant lôune ¨ lôautre par analogie 

sémiologique. Cette recherche, menée à partir non pas de patients psychiatriques présents 

ou actuels mais de créateurs illustres, quand bien même certains auraient dû recourir à 

lôhospitalisation ou dôautres formes dôasile 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. À ce titre elle  représente un moment-

clé et fondateur de lôHistoire de la psychopathologie et de la psychologie de 

lôexpression. Côest aussi ¨ partir de la conception de ç situations-limites è quôil a pu °tre 

envisagé et entrepris, car on ne voit pas comment ces créateurs désespérés pourraient être 

en désaccord avec cette remarque de Jaspers qui semble issue de leur propre ballottage et 

drame dôexistence et en parfaite r®sonance avec leur souffrance mais aussi les 

extraordinaires capacit®s dôexpression dans leur îuvre : « Considérons un peu quelle est 

notre condition à nous, Hommes. Nous nous trouvons toujours dans des situations 

déterminées. Les situations changent, les occasions se présentent. Quand on les 

manque, elles ne reviennent plus. Je peux travailler moi-même à changer une situation. 

Mais il en est qui subsistent dans leur essence, même si leur apparence momentanée et si 



 137 

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 149 ».  

Dans la m°me lign®e dôappartenance et de courant m®thodologique, Eugène 

Minkowski a contribué à dégager une voie originale  pour inventer une psychopathologie 

qui ne puisse sôassimiler ¨ 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  rôle 

ind®niable dans une part de lô®tude et de lôorganisation des d®sordres psychiques, elle ne 

peut en constituer lôessentiel ni pr®tendre ¨ une approche int®grale pas plus quôint®grative 

de dérives psychiques qui se réduiraient à cette seule dimension. La pathologie du 

psychologique, explique Minkowski, insiste sur la défaillance, le déficit ou la démesure 

du trouble toujours comparé, à son désavantage bien sûr, ¨ lôexercice de lôactivit® 

psychique saine ou préservée. « Ces troubles, écrit-il,  se réfèrent nécessairement à une 

norme ou à une moyenne, si lôon veut, au regard de laquelle, après une confrontation avec 

elle, ils apparaissent comme des écarts pathologiques 150 ». Côest le propre de la 

s®miologie de se cantonner strictement ¨ lô®tude de ces dysfonctionnements ; elle mène à 

une nosologie ou une nosographie purement descriptives où « ces troubles se trouvent 

rangés de cette manière en bon ordre, en si bon ordre que celui-ci en demeure 

suspect 151», observe judicieusement Minkowski, qui préfère revenir toujours à la 

                                                           
149 Karl Jaspers, Introduction à la philosophie, p.18.  
150 Eugène Minkowski, « !ǇŜǊœǳ ǎǳǊ ƭΩŞǾƻƭǳǘƛƻƴ ŘŜǎ ƴƻǘƛƻƴǎ Ŝƴ ǇǎȅŎƘƻǇŀǘƘƻƭƻƎƛŜ », conférence prononcée 
à la Société de Neurologie et de Psychiatrie de Toulouse le 16 avril 1961, publiée dans Toulouse 
Médical, 63ème année, n° 4, avril 1962, ǊŜǇǊƛǎŜ Řŀƴǎ ƭΩƻǳǾǊage Au-delà du rationalisme morbide (ce titre 
ƴΩŜǎǘ Ǉŀǎ Ŝǘ ƴΩŀǳǊŀƛǘ Ǉŀǎ Ǉǳ şǘǊŜ ŘŜ aƛƴƪƻǿǎƪƛ !),  Paris, [ΩIŀǊƳŀǘǘŀƴΣ  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 ¨ cette taxonomie côest le sens unitaire des sympt¹mes quôelle 

répertorie, la cohérence de leur organisation interne issue du dynamisme vital qui les 

d®termine fondamentalement et rel¯ve dôune ç psychologie du 

pathologique ». Contrairement ¨ beaucoup dôid®es re­ues, le psychiatre d®fend lôid®e que 

la vie, même ordinaire, normale ou saine, comme ou voudra bien la qualifier, « dans son 

dynamisme foncier, nôest ni ®quilibre ni adaptation, elle nôest point une surface lisse sans 

aspérités ni failles ; cela lôimmobiliserait enti¯rement et ce nôest 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 antithèses apparentes, et côest ¨ travers elles pr®cis®ment quôen peinant, en 

butte à des difficultés et des failles, à des déceptions, à des ratés inévitables, que nous 

nous effor­ons dôavancer et de nous r®aliser de notre mieux, comme le veut notre vocation 

humaine152 ». ê ce titre lô ç aliéné è qui souffre de troubles psychiques graves jusquô¨ le 

faire devenir « autre » à lui-m°me aussi bien quô¨ son semblable, se présente à nous avec 

la même ambiguïté de présence : étranger à autrui en raison de cette rupture vitale avec 

sa propre existence, mais, parce quelle demeure la nôtre tout en résistant à son 

accessibilité, propice à un rapprochement malgré ou plutôt à cause de cet hermétisme. Ce 

que Minkowki résume ainsi : « Lôali®n® nôest pas simplement un individu qui sô®carte de 

la norme ou dôune moyenne. Il sort du cadre de la vie, rompt ainsi les amarres, ne sôint¯gre 

plus au flux de cette vie et sans que nous ayons ¨ le confronter avec dôautres individus 

dits plus ou moins normaux, à le mesurer à une moyenne établie par ailleurs, se présente 

à nous, dôembl®e et de mani¯re imm®diate, dans sa spécificité foncière, inaccessible à 

notre entendement au premier abord [é] Et côest ¨ partir de cette donn®e premi¯re 

                                                           
152 ibid. p. 155.  
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que, mus par ce besoin irrésistible de comprendre chacun de nos semblables, nous nous 

efforcerons de pénétrer de notre mieux dans ces mondes fermés à première vue. Côest le 

fondement même de la psychologie du pathologique153 ». 

Minkowski sugg¯re ainsi quôune d®marche authentiquement 

psychopathologique nôa aucunement pour objectif de circonscrire des faits ind®pendants 

de celui qui les étudie par une discrimination préalable et fondamentale entre une 

personne affectée par ces phénomènes inhabituels et une autre qui les envisagerait depuis 

une ext®riorit® totalement objectivante all®guant sôen d®marquer radicalement.  

Avec une grande honnêteté, 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 

à ce que nous avons pu dire dans nos écrits antérieurs, nous conservons aujourdôhui le 

pathos en le prenant seulement au sens large du terme, la maladie nôen ®tant quôune des 

variétés. Côest que les diff®rentes formes de ce ó être autrement ô se placent, dôune mani¯re 

intrinsèque, comme nous avons vu, sous le signe de ó en souffrance ô, dans la mesure 

même où elle se présentent comme atteinte profonde portée à la destinée humaine. Par là 

nous revenons à ce que nous disions dans le chapitre  précédent, à savoir que la 

psychopathologie est par endroits davantage une psychologie du pathologique ou, dans 

son prolongement, du pathique quôune pathologie du psychologique. Les maladies, pour 

fréquentes, voire journali¯res quôelles soient, constituent un ®v®nement qui ó sort de 

lôordinaire ô 154 ». 

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

rassemble plusieurs caractéristiques partagées et ce qui relève justement de la banalité, de 

                                                           
153 ibid. 
154 Eugène Minkowski, Traité de Psychopathologie,  Paris, P.U.F. 1966,  pp. 41-42.  
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lôordinaire : une source de bien des malentendus, voulus ou pas, et de dérives plus ou 

moins terrifiantes dans leurs déclinaisons abstraites et idéologiques facilement 

reconnaissables à leur périlleux suffixe en « -isme ». ê lô®chelle 

personnelle, lô®goµsme, comme trait du caractère,  se muera en affreux individualisme 

lorsquôil viendra affecter non plus un seul mais une tendance générale, révélatrice du 

renfermement sur elle-m°me dôune soci®t®, dôune ®poque ou des deux ¨ la fois. LôHistoire 

a montr® aussi les monstrueux d®g©ts dôun collectivisme ou dôun communisme qui, au 

prétexte louable et bien intentionn® dôune mise en commun solidaire des ressources 

créatrices de chacun, a provoqu® dans les faits lô®touffement de toute vell®it®  

dôaffirmation dôindividualit® comme dôHumanit®, escamotées voire exterminées au nom 

dôun 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 opposées entre culte de lôindividualit® 

et de la communauté, peuvent aboutir ¨ des exclusions ou des ghettos dôidentique 

impasse.  

Lôabord singulier de la personne vise ð à travers des caractéristiques qui lui 

sont propres, côest-à-dire par définition non banales, dont le trouble psychique ne 

repr®sente quôun cas de figure ð ¨ son rapprochement avec dôautres composantes 

intérieures ou extérieures de son appartenance humaine, y compris chez celui qui a pour 

mission ou vocation dôen d®finir et suivre les particularit®s. Il sôav¯re ainsi indispensable 

dôalerter sur les dangers ¨ consid®rer les troubles psychiques selon des cat®gories ¨ part 

au lieu de les incorporer ¨ des formes plus larges et donc communautaires dôune large 

constellation psychologique, à la fois individuelle et collective. Une réduction 

s®miologique ne repr®sente pas seulement un p®ril dans lôobjectivation de la personne et 
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la mise ¨ lô®cart qui en d®coule, mais aussi provoque lô®clatement de toute la famille 

dôappartenance et des liens qui rattachent les Hommes les uns aux autres. Ce nôest quôen 

respectant la personne dans ses déclinaisons inédites et non en les stigmatisant par instinct 

de sécession ou de sauvegarde égoïste, en promouvant la diversité des inscriptions 

spécifiques donc, que lôon peut espérer participer non seulement au maintien de ce lien 

communautaire mais ¨ lô®l®vation de ses capacit®s dô®volution et dôenrichissement sans 

lesquels la civilisation viendrait ¨ sôeffondrer sous lôeffet dôune ®tanche et aveugle 

exclusion dôautrui et du m®pris d®l®t¯re quôil est toujours partie prenante du plus intime 

de soi. Lôanalyse compr®hensive des troubles psychiques peut servir à la fois de 

modèle, dôindicateur, de témoin, et de symbole pour lô®tude en profondeur dôune telle 

relation prometteuse et de sa salutaire survie.  
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CONFIANÇA E CONVIVÊNCIA: PESSOA E COMUNIDADE NA 

PERSPECTIVA DE UMA TEOLOGIA PÚBLICA  
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Resumo: O artigo desenvolve reflexões sobre a convivência baseada na confiança, 

pautada pela dignidade e liberdade humanas, na perspectiva de uma teologia pública. 

Procura responder à pergunta em que uma teologia trinitária poderia ajudar rumo a tal 

convivência e confiança. O argumento é desenvolvido em três passos: primeiro, refletindo 

sobre a relação tão fundamental quanto ameaçada entre confiança e convivência (1). Num 

segundo passo, enfoca-se a doutrina da Trindade, em relação ao conceito de pessoa e de 

comunidade (2). Por fim, apresenta-se quatro aspectos fundamentais ï alteridade, 

participação, confiança e coerência ï para a convivência na esfera pública hodierna, 

inspirados pela teologia trinitária anteriormente desenvolvida (3). Para a teologia cristã, 

Deus não está alheio a este mundo, afastado e intocável, 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 não o abandona. 

Palavras-chave: Trindade; confiança interpessoal; sociedade civil; Brasil; Leonardo 

Boff.  
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TRUST AND CONVIV IALITY: 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 ï alterity, participation, 

trust and coherence ï for conviviality in todayôs 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. 155 Estamos na Espanha, no período mais feroz da Inquisição. Frequentemente, 

veem-se (plural) arder as fogueiras com os chamados ñheregesò, que seriam os inimigos 

da verdadeira fé. Neste inferno de chamas, Jesus volta à terra e anda entre o povo. Todo 

mundo o reconhece. Enquanto começa a cuidar do povo, curar enfermos e ressuscitar 

mortos, chega o grande inquisidor. Imediatamente, manda prender Jesus. À noite, visita-

o na sua estreita cela. ñPorque vieste incomodar-nos?ò, pergunta o grande inquisidor e 

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

                                                           
155 Aproveito-me, ao longo do texto, livremente de elementos já apresentados em SINNER, Rudolf von. 
Confiança e convivência. Reflexões éticas e ecumênicas. São Leopoldo: Sinodal, 2007, capítulos 1 e 2. 
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Num grande sermão, o inquisidor explica, essencialmente, o fracasso da mensagem 

evangélica. Jesus teria proclamado a liberdade, mas o povo não soube lidar com ela. Era 

preciso que a Igreja o conduzisse. O povo queria a paz, a segurança, a felicidade, mesmo 

que submisso à autoridade da Igreja. Não queria nem suportaria a liberdade, pois esta traz 

inseguran­a e risco. ñPor que vieste agora nos estorvar?ò ï Jesus não diz nada. Fica calado 

até o fim. Percebe que já não era Deus que habitava no coração do inquisidor, mesmo que 

este representasse a Igreja. No fim, beija-lhe os lábios. O inquisidor, com o coração 

queimado, deixa-o ir embora. ñVai-Te e não voltes... não voltes nunca mais!ò156 

Esta narrativa nos conta o escritor russo Fiodor Dostoievski (1821-1881), em seu 

clássico Os Irmãos Karamazov. É uma narrativa muito rica, tocando nos aspectos mais 

profundos da vida humana e da fé. Assim é o livro todo, do qual este conto é tirado. Das 

suas muitas facetas, destaco apenas uma: a liberdade, a característica mais profunda do 

ser humano, implica risco, implica assumir-se e não seguir simplesmente a autoridade. 

No conto, Jesus mostra que confia nesta qualidade humana, mais ainda: faz dela um 

aspecto central de sua proclamação 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 dá ao povo o que este ï ao menos supostamente ï quer: panem et 

circenses ï pão e jogos. Mas não confia na sua capacidade de usar a liberdade. Jesus, ao 

contrário, confia nos seres humanos e sua liberdade, conforme bem mostra Dostoievski. 

Junto-me a esta postura de confiança, sem, evidentemente, desconsiderar as profundas 

ambiguidades da atuação humana ï esta que também fez com que Jesus fosse crucificado. 

Lembremos também que grandes figuras de exemplo da Bíblia, como os reis David e 

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

                                                           
156 DOSTOIEVSKI, Fiodor. Os irmãos Karamazov. Trad. Boris Solomov. São Paulo: Martin Claret, 2004, p. 
252-270. 
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da história. E, no entanto, o Messias viria da linhagem deles. Na mensagem do Evangelho, 

os seres humanos, ainda que falhos, são considerados seres livres, capazes, e dignos. 

Voltemos ao século XXI. O que pretendo apresentar no que segue, são reflexões 

sobre a convivência baseada na confiança, pautada pela dignidade e liberdade humanas, 

na perspectiva de uma teologia pública. Vale, inicialmente, esclarecer o que seria uma 

teologia pública. A reflexão e a literatura sobre tal teologia estão crescentes no Brasil e 

em outros países.157 Aqui posso dar apenas uma rápida visão desta teologia que procura 

analisar a presença das religiões, em especial das igrejas cristãs, na esfera pública 

contemporânea, e refletir de forma crítica e construtiva sobre sua pertinência. Tem, 

portanto, um aspecto analítico e outro normativo. Assim, a teologia se mostra de imediato 

intrinsecamente interdisciplinar, pois tal análise é impossível sem o apoio de outras 

abordagens, de outras áreas do saber. Por outro lado, a teologia contribui com aquilo que 

lhe é próprio neste diálogo interdisciplinar: uma reflexiva fala de Deus pertinente à 

tradição judaico-cristã e aos desafios do contexto atual. Em segundo lugar, o próprio 

teólogo, a própria teóloga está atendendo a diversos públicos, a saber, à academia, à 

igreja, e à sociedade.158 Não lhe é possível entrincheirar-se numa igreja, numa sala de 

estudos ou numa sala de atendimento pastoral. É indagado, sempre, a posicionar-se diante 

da realidade. São diferentes linguagens e necessidades, mas não se pode fugir desta 

tríplice tarefa que exige constantemente um posicionamento público do teólogo e da 

teóloga. A esfera pública, por sua vez, mudou neste país, de uma situação autoritária para 

                                                           
157 Como exemplo veja a seguinte série: CAVALCANTE, Ronaldo; SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia 
pública em debate. Teologia pública vol. 1. São Leopoldo: Sinodal, 2011; JACOBSEN, Eneida; SINNER, 
Rudolf von; ZWETSCH, Roberto E. (Orgs.). Teologia pública: desafios sociais e culturais. Teologia pública 
vol. 2. São Leopoldo: Sinodal, 2012; JACOBSEN, Eneida; SINNER, Rudolf von; ZWETSCH, Roberto E. (Orgs.). 
Teologia pública: desafios éticos e teológicos. Teologia pública vol. 3. São Leopoldo: Sinodal, 2012; 
BUTTELLI, Felipe G. K.; LE BRUYNS, Clint; SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia pública no Brasil e na África 
do Sul: Cidadania, interculturalidade, HIV/AIDS. Teologia pública vol. 4. São Leopoldo: Sinodal, 2014.  
158 Cf. TRACY, David. A imaginação analógica: a teologia cristã e a cultura do pluralismo [1981]. Trad. 
Nélio Schneider. São Leopoldo: Editora Unisinos, 2006. 
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uma democracia em consolidação que conta com uma sociedade civil viva e atuante. Nela, 

se inserem também as igrejas e demais comunidades religiosas.159 Por fim, o caráter 

público não é novidade no cristianismo, mas está presente desde seus primórdios. Afinal, 

Jesus Cristo, sua principal referência, foi crucificado publicamente como ameaça à ordem 

pública. 

Após esta mui breve introdução, levanto a pergunta: neste contexto de uma esfera 

pública democrática, em que uma teologia trinitária poderia ajudar rumo a uma 

convivência na base da confiança? Explorarei esta questão em três passos: Primeiro, 

refletindo sobre a relação tão fundamental quanto ameaçada entre confiança e 

convivência (1). Num segundo passo, enfocarei uma das doutrinas mais centrais e 

específicas do cristianismo, a doutrina da Trindade, em relação ao conceito de pessoa e 

de comunidade (2). Por fim, apresentarei quatro aspectos fundamentais para a 

convivência na esfera pública hodierna, inspirados pela teologia trinitária anteriormente 

desenvolvida (3). 

 

Confiança e convivência 

Em nosso dia a dia, confiamos em muitas pessoas, aparelhos, produtos, 

procedimentos, sem nos darmos conta disto. Não seria possível viver nossa vida se não 

pudéssemos confiar sem nos preocupar, sempre e especificamente, com cada aspecto 

dela. Sem confiança não existe vida. No entanto, pesquisas parecem sugerir que não existe 

confiança entre pessoas neste país. Dentre 18 países da América Latina, periodicamente 

pesquisados pela organização Latinobarómetro, o Brasil aparece, consistentemente, em 

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

                                                           
159 Cf. a articulação de um coletivo inter-religioso em relação ao novo marco regulatório das organizações 
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.  

http://www.conic.org.br/cms/noticias/858-coletivo-inter-religioso-promove-o-3o-seminario-relacao-estado-e-sociedade
http://www.conic.org.br/cms/noticias/858-coletivo-inter-religioso-promove-o-3o-seminario-relacao-estado-e-sociedade
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das pessoas ou que nunca se é suficientemente cuidadoso no trato dos demais", apenas 

10% dos entrevistados no Brasil (2010) afirmaram que pode, sim, confiar. A média no 

continente é de 20%, sendo que a República Dominicana apresenta a porcentagem mais 

alta de confiança (31%).160 Noto que isto já significa um aumento, dado que na publicação 

de 2003, a taxa no Brasil foi de apenas 4%.161 Nos países escandinavos, estes números 

estão por volta de 75%. O relatório de Latinobarómetro vislumbra uma possível razão 

pelos n¼meros constantemente baixos: ñconfiar em algo [ou algu®m] que n«o se conhece 

n«o est§ de acordo com essa estrutura social parcializada que t°m nossas sociedadesò.162 

Não é que, simplesmente, não existe confiança alguma, mas não 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 não em pessoas 

desconhecidas.163  

A falta de confiança nas pessoas que não representam o próprio grupo é, a meu 

ver, um dos fatores mais importantes que impede a convivência mais ampla, mais 

democrática. No Brasil, uma raiz do problema parece-me estar bem identificado nas 

reflexões do antropólogo Roberto DaMatta.164 Segundo ele, uma mulher ou um homem é 

pessoa enquanto pertence a uma ñfam²liaò encabe­ada por um patr«o, seja este o pai, o 

dono da empresa, o latifundiário, o político ou outra pessoa detentora de poder. A lei, 

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

                                                           
160 CORPORACIÓN LATINOBARÓMETRO. Informe 2010. Santiago de Chile: Latinobarómetro, 2010. p. 72. 
Disponível em http://www.latinobarometro.org. Acesso em 27 jan. 2015. 
161 LATINOBARÓMETRO. Informe ς Resumen. La Democracia y la Economía. Santiago de Chile : 
Latinobarómetro 2003, p. 26. Disponível em: http://www.latinobarometro.org. Acesso em 27 jan. 2015.   
162 άConfiar en algo que no se conoce no está de acuerdo con esta estructura social parcializada que tienen 
ƴǳŜǎǘǊŀǎ ǎƻŎƛŜŘŀŘŜǎέΤ [!¢Lbh.!wha9¢wh нлмлΣ ǇΦ тмΦ 
163 LATINOBAROMETRO 200оΣ ǇΦ нтΦ ά9ȄƛǎǘŜƴ ŎƻƴŦƛŀƴȊŀǎ ŀƭ ƛƴǘŜǊƛƻǊ ŘŜ ƭƻǎ ƎǊǳǇƻǎΣ ǎŜƎƳŜƴǘƻǎ ŘŜ ƭŀ 
ǎƻŎƛŜŘŀŘ ƳƛŜƴǘǊŀǎ ǉǳŜ ƴƻ ŜȄƛǎǘŜ ŎƻƴŦƛŀƴȊŀ ŜƴǘǊŜ ƭƻǎ ƎǊǳǇƻǎΣ ǎŜƎƳŜƴǘƻǎ κ ǊŜŘŜǎέΣ ƛōƛŘΦΣ ǇΦ ноΦ 
164 DAMATTA, Roberto. Carnavais, Malandros e Heróis. Para uma sociologia do dilema brasileiro. 6. ed. 
Rio de Janeiro: Rocco, 1997, p. 187-248; A Casa e a Rua. Espaço, cidadania, mulher e morte no Brasil. 5. 
ed. Rio de Janeiro: Rocco, 1997, p. 65-95. 

http://www.latinobarometro.org/
http://www.latinobarometro.org/
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igualdade de todas e todos. Por sinal, ao pesquisar o que mais importa para ter confiança 

nas instituições, surge com clareza nas respostas: ñque tratem todos por igualò (50%).165 

Para DaMatta, esses sujeitos da lei não seriam culturalmente pessoas, mas indivíduos, 

definidos n«o a partir de suas rela­»es com um patr«o e demais membros da ñfam²liaò, 

mas a partir dos seus direitos e deveres diante da lei - portanto, como cidadãs e cidadãos. 

As pessoas, por sua vez, vão dizer como Get¼lio Vargas: ñAos meus amigos, tudo; aos 

meus inimigos, a lei!ò. Aplicando esta distinção de DaMatta para nosso tema, podemos 

concluir que confian­a existiria apenas dentro da ñfam²lia de pessoasò e n«o fora dela, 

onde o ser humano seria abandonado à frieza da letra jurídica. O patrão 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 confiança. Aqui, a confiança tem um 

objeto claro, muito mais nítido do que quando é preciso confiar numa massa de 

concidadãos que não se conhece pessoalmente, como ocorre numa democracia. Onde não 

há confiança, falta o fio para costurar a sociedade e dar coesão a ela. Mas o que é, afinal, 

a confiança?  

Confiança é uma atitude que se mostra na própria ação. Apenas ao atuarmos com 

confiança, podemos identificá-la. Eu sugiro cinco características da confiança para nos 

aproximarmos deste fenômeno. Em primeiro lugar, confiar significa apostar. Eu invisto 

confiança quando posso esperar, com certa probabilidade, que o outro irá honrá-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 

experiência sobre a confiabilidade da pessoa e sei em quem confiar ou não. No entanto, 

como posso confiar em pessoas que não conheço? Confiança sempre implica um risco. 

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

                                                           
165 LATINOBARÓMETRO 2003, p. 27. 
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confiável ou não. Mais complicada ainda é a confiança em pessoas que nunca encontrarei. 

Qualquer sociedade funciona assim, pressupondo um nível mínimo de confiança entre 

pessoas que não sabem mais uma da outra do que serem cidadãs do mesmo Estado. Neste 

caso, muito depende da confiança que tenho no sistema político e jurídico do país para 

fazer minha aposta. Confiar sempre significa apostar no outro, pois nunca posso ter 

certeza absoluta que minha confiança será honrada.  

Há aqui um segundo aspecto. Ceder confiança é um investimento prévio ï perdoe-

se a linguagem emprestada do campo da economia ï que faço sem conhecer ainda a 

reação e o resultado. Com isto, torno-me vulnerável. Porém, confiança pode gerar 

confiança exatamente por ser investida unilateralmente. Ao adiantar confiança, imponho 

uma obrigação moral no outro para honrá-la, pois decepcionar a confiança que alguém 

investe em mim é a pior decepção imaginável. Faz parte da confiança 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 trânsito ou em muitas 

outras situações que implicam certo perigo, adianta-se confiança. A expectativa é que 

alguém me socorra caso eu precisar, e não me deixe sofrer ou até morrer sem fazer tudo 

para resgatar-me. Sabemos, no entanto, da experiência 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 reação (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 roubá-lo. Quando isto acontece com frequência, 

diminui drasticamente a disposição das pessoas em ajudar. Desta forma, os ladrões que 

se fingiram de vítimas de acidente não 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 confiança nas outras.  
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O exemplo do pronto socorro em caso de perigo mostra que as expectativas que 

temos das ações de outras pessoas dependem de princípios éticos e regras morais 

amplamente aceitos. Invisto confiança porque pressuponho que o outro partilhe comigo 

certos conceitos básicos. Um princípio amplamente conhecido e aceito é a chamada 

ñregra de ouroò, que diz, na sua formula­«o b²blica no Evangelho de Mateus: ñTudo 

quanto, pois, quereis que os homens vos façam, assim fazei-o vós também a eles; porque 

esta ® a Lei e os Profetas.ò (Mt 7.12). Este princípio achou respaldo no imperativo 

categórico de Kant e encontra-se em muitas éticas filosóficas ou religiosas.166 Além desta 

ñ®tica m²nimaò, temos exig°ncias maiores, como indica o pr·prio Serm«o da Montanha 

do qual extraí a citação da regra de ouro. Aqui temos uma ética maior a ser seguida. Este 

é um terceiro aspecto da confiança, específico para quem adere a uma crença ou ideologia 

que contenha exigências éticas. Ao encontrar uma pessoa que segue uma ética maior, essa 

tem direito a maior confiança, mas também é sujeita a maior cobrança. Pessoas exercendo 

um ministério religioso, médicos ou psicólogos são, em geral, considerados merecedores 

de alta confiança pela sua função e proposta de vida que implica uma ética profissional 

muito exigente. Consequentemente, a decepção é inestimável ao descobrir que ela, por 

exemplo, quebrou o sigilo profissional ou cometeu assédio sexual. 

Um quarto aspecto é que a confiança é um presente, é dádiva, não pode ser 

obrigação. Por isso mesmo, pode ser dada apenas por pessoas que o fazem com 

convicção. Leva muito tempo para estabelecer um clima de confiança, mas pode ser 

destruído num instante. Uma vez destruído, é muito difícil para ser restabelecido. 

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

                                                           
166 Uma forma do imperativo kantiano lê-ǎŜ ŀǎǎƛƳΥ άŀƧŀ ǎŜƎǳƴŘƻ ǳƳŀ Ƴáxima [regra ou preceito] tal que 
Ǉƻǎǎŀǎ ǉǳŜǊŜǊ ŀƻ ƳŜǎƳƻ ǘŜƳǇƻ ǉǳŜ Ŝƭŀ ǎŜ ǘƻǊƴŜ ǳƳŀ ƭŜƛ ǳƴƛǾŜǊǎŀƭέΣ ƴƻ ƻǊƛƎƛƴŀƭΥ άIŀƴŘƭŜ ƴǳǊ ƴŀŎƘ 
derjenigen Maxime, durch die du zugleich wollen kannst, daß sie ein allgemeines Gesetz werdeέΦ KANT, 
Immanuel. Grundlegung zur Metaphysik der Sitten [1785]. Werke. v. IV, p. 51, trad. minha; cf. KÜNG, Hans. 
Uma ética global para a política e a economia mundiais. Trad. Carlos Almeida Pereira. Petrópolis: Vozes, 
1999, p. 178s. 
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Comissão de Verdade e Reconciliação, instalada na África do Sul após o fim do 

apartheid, tentou começar este processo de volta à confiança. Ela o fez tornando pública 

a verdade sobre as atrocidades cometidas, principalmente, por policiais brancos contra 

pessoas negras. Enquanto conseguiu, em muitos casos, revelar a verdade, não teve o 

mesmo êxito na reconciliação. Muitos policiais se manifestaram diante da comissão para 

conseguir a anistia prevista para quem revelasse a verdade sobre crimes políticos. Mas 

nem todos mostraram arrependimento. A Comissão conseguiu incentivá-los a dizer a 

verdade, mas não pôde obrigá-los a reconhecer sua culpa e arrepender-se. No entanto, 

esta postura é imprescindível para a reconciliação. Do mesmo modo não se pode obrigar 

alguém a confiar. A confiança funciona apenas quando dada na gratuidade. É dádiva. 

Pode ser restabelecida apenas se, pelo menos, um dos atores, por livre vontade, resolver 

investir de novo no outro.  

Por fim, não é aconselhável confiar de modo ingênuo. A confiança procura ser 

informada, cautelosa. Confiar na pessoa errada ou no momento errado pode ter 

consequências desastrosas. Portanto, é preciso ler os sinais que possam indicar um perigo. 

Obviamente, nem sempre é possível detectar a má intenção da pessoa que requer nossa 

confiança. É com experiência e um olho atento à realidade que nos cerca que aprendemos 

a lidar, até certo ponto, com este problema, mas não é possível evitá-lo por completo. 

Confiança permanece como risco, investimento unilateral, dádiva livre. Concedamos que 

certa confiança é imprescindível, também, entre assaltantes de banco, traficantes de 

drogas e outros criminosos. Muito provavelmente, esta confiança é regida mais pela lei 

ferrenha que o crime impôs do que pela livre vontade dos participantes, mas ainda assim 

é confiança, talvez a única que os implicados chegaram a experimentar em sua vida. 

Evidentemente, visto numa perspectiva mais ampla, esta confiança serve para um fim que 

destrói em vez de construir sociedade. Portanto, repito, não basta a confiança em si, mas 
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esta confiança precisa ser inserida num sistema maior de valores e princípios éticos que 

visam o bem-estar de todas as pessoas. Estes valores e princípios precisam ser 

reconhecidos pela sociedade para que se possa garantir a confiabilidade das pessoas. Na 

medida em que posso esperar os outros honrarem minha confiança, estou mais disposto a 

concedê-la. Se eu fosse o único a confiar, e a se comportar de forma confiável, ficaria 

sozinho com todo prejuízo. No entanto, se posso pressupor que, a princípio, todos irão 

cumprir o necessário para honrar a confiança, tenho boas razões para confiar nos outros.  

Convém encerrar esta parte com uma breve reflexão sobre convivência. Num nível 

primário, ela significa simplesmente o fato de que, como seres humanos, não vivemos 

sozinhos. Faz parte do nosso ser coexistirmos com outros homens e outras mulheres. É 

inevitável o contato diário com vizinhos, colegas de estudo, funcionários da empresa de 

ônibus, vendedoras de padaria, professoras e professores e muitas outras pessoas. É, 

inclusive, um dos aspectos mais prazerosos da condição humana: viver relações. Portanto, 

além do simples fato de coexistir, é preciso buscar moldar e orientar esta coexistência 

para se tornar conviv°ncia, ñvizinhan­a assumidaò (Gottfried Brakemeier). E onde n«o 

há confiança, não é possível convivência neste sentido. É de se lamentar que as igrejas 

que prosperam, especialmente nas periferias das cidades, não fomentam, via de regra, a 

confiança, mas exacerbam a competição e semeiam a desconfiança. O desafio específico 

é de sair da restrição da confiança para com meus familiares, amigos e irmãos de igreja 

para ser estendida a todas e todos com quem coexisto em determinado contexto, visando 

à convivência. Na medida em que esta confiança possa estar baseada em regras e valores 

aceitos por todos, sejam estes escritos - na constituição e nas leis - ou de costume geral, 

torna-se mais seguro confiar. Mas se a lei é vista como a-pessoal, cabendo apenas aos 

indivíduos perdidos, como nos apresenta Roberto DaMatta, então não é possível criar esta 

confiança sistêmica. É claro que tal desconfiança também está baseada em experiências 



 153 

ruins de gerações para com o poder público ausente ou, ele mesmo, repressor e 

explorador. As coisas vêm 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 fórmula simul iustus et peccator, ao mesmo tempo justo e 

pecador. São perspectivas diferentes: o ser humano é justo in spe, na esperança, 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 situação onde não há como afastar o mal, o 

sofrimento. Ele continua como realidade. Estamos numa situação de profunda 

ambiguidade. ñNingu®m aqui ® puro, anjo ou dem¹nioò canta Sandra de S§ em ñBye, bye, 

tristezaò. H§ igrejas que tentam fugir disto dizendo que apenas a volta do Cristo trará 

algum benefício para este mundo, e que até lá tudo estaria perdido. Outras igrejas fazem 

o inverso: pretendem abolir o sofrimento: ñPare de sofrerò, aqui e agora. A teologia 

luterana vai num outro caminho. Reconhece a existência do sofrimento e quer cuidar das 

pessoas que sofrem. Com toda desconfiança diante dos seres humanos pecadores, baseia-

se na confiança em Deus. A palavra grega para confiança, 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 crist«o: ñAm®m!ò ñFirme!ò. O verbo significa 

ñestar firme, confiar, ter f®, crerò.167 Portanto, a confiança e os conceitos afins têm 

destaque muito grande na Bíblia, sendo ligadas à própria fé. Sobre ela, Martinho Lutero 

diz no seu Catecismo Maior, ao explicar o primeiro mandamento ñn«o ter§s outros 

deusesò (Ex 20.3): 

                                                           
167 WILDBERGER, Hans. 'mn, in: JENNI, Ernst; WESTERMANN, Claus. Theologisches Handwörterbuch zum 

Alten Testament. 4. ed. München, Zürich: Chr. Kaiser, Theologischer Verlag, 1984. v. 1, p. 178. Nesta 
família 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 não é senão 

confiar e crer nele de coração. [...] Fé e Deus não se podem divorciar. Aquilo, 

pois, a que prendes o coração e te confias, isso, digo, é propriamente o teu Deus.168 

A fé como confiança é baseada na promessa de Deus. A promessa é primeira, e a 

resposta humana é a fé-confiança. Assim, a criação do mundo, na visão cristã, não é uma 

criação apenas abstrata, de longa data, genérica. Faz crer o crente que Deus o criou, 

individualmente. Cito do Catecismo Menor de Lutero, quando explica o início do Credo 

Apostólico:  

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, e me deu corpo e alma, 

olhos, ouvidos e todos os membros, inteligência e todos os sentidos, e ainda os 

conserva; além disto, me dá roupa, calçado, comida e bebida, casa e lar, família, 

terra, trabalho e todos os bens. Concede cada dia tudo de que preciso para o corpo 

e a vida; protege-me de todos os perigos e guarda-me de todo o mal. E faz tudo 

isso unicamente por ser meu Deus e Pai bondoso e misericordioso, sem que eu 

mereça ou seja digno. Por tudo isso devo dar-lhe graças e louvor, servi-lo e 

obedecer-lhe. Isto é certamente verdade.
169

 

A fé insere a pessoa humana na comunhão com Deus, e a partir dela, com outros 

seres humanos. Ela ultrapassa fronteiras religiosas, sociais e de g°nero: ñN«o h§ mais 

nem judeu nem grego; já não há mais nem escravo nem homem livre, já não há mais o 

homem e a mulher; pois todos vós sois um só em Jesus Cristoò (Gl 3.28). Portanto, a 

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

                                                           
168 LUTERO, Martinho. Catecismo Maior. In: Livro de Concórdia. Trad. e notas de Arnaldo Schüler. 5. ed. 
São Leopoldo : Sinodal; Porto Alegre: Concórdia, 1997, p. 394s. 
169 http://www.luteranos.com.br/textos/catecismo-menor-martim-lutero, acesso em 23 set. 2014. 

http://www.luteranos.com.br/textos/catecismo-menor-martim-lutero
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desigualdades, criando uma nova convivência entre iguais. É notório que as igrejas, ao 

longo da história, muitas vezes reforçaram desigualdades e exclusividades em vez de 

superá-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 confiança mútua 

que pressupõe a igualdade. Cito da carta aos Efésios: 

(...) vivei a vossa vida de acordo com o chamamento que recebestes; em toda 

humildade e mansidão, com paciência, suportai-vos uns aos outros no amor; 

aplicai-vos a guardar a unidade do espírito pelo vínculo da paz. Há um só corpo e 

um só Espírito, do mesmo modo que a vossa vocação vos chamou a uma só 

esperança; um só Senhor, uma só fé, um só batismo; um só Deus e Pai de todos, 

que reina sobre todos, age por meio de todos e permanece em todos. (Ef 4.1-4) 

Além de esboçar virtudes éticas dignas de nota, o autor desta carta menciona, 

sutilmente, o Deus como Trindade: um só Espírito, um só Senhor, o que remete a Jesus 

Cristo, e um só Deus e Pai de todos. Aproveito para passar, assim, para meu segundo 

ponto. 

 

A Trindade: pessoa e comunhão 

A doutrina da Trindade é uma das mais enigmáticas do cristianismo, mas também 

uma das mais ricas. Como toda teologia, é uma tentativa de dizer o não dizível, o divino, 

com palavras humanas. É impossível e, ao mesmo tempo, imprescindível fazê-lo. Para 

tanto, precisamos de metáforas, de imagens, de analogias. Há imagens mais interessantes 

e outras menos. Há, inclusive, imagens que se autodeclaram como tal, apontando para o 

caráter em muito metafórico da teologia.170 

                                                           
170 Refiro-me ao quadro de Rembrandt Harmenszoon van Rijn (1606-мссфύΥ ά! ǎŀƎǊŀŘŀ ŦŀƳƝƭƛŀ ŀǘǊłǎ Řŀ 
ŎƻǊǘƛƴŀέ ǉǳŜ ǎŜ ŜƴŎƻƴǘǊŀ ƴŀǎ 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 Prägekraft des Protestantismus, Zürich 2012, 45-55, às p. 52-54. 
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É conhecida a chamada analogia psicológica de Aurélio Agostinho: como o ser 

humano é criado à imagem e semelhança do trino Deus, ele refletiria em si esta trindade 

como memória, inteligência e amor (memoria, intelligentia, amor).171 Este tipo de 

analogia reforça a ideia da unidade dinâmica de uma pessoa enquanto indivíduo, 

compatível com a posterior definição de Boécio (ca. 480-524): persona est individua 

substantia rationalis naturae (a pessoa é a substância individual da natureza racional). 

Como tentativa de superação desta individualização da pessoa, temos a teologia do 

franciscano Ricardo de São Vítor que utiliza como analogia da Trindade a relação entre 

quem ama, quem é amado e o próprio amor entre eles. Surge aqui uma analogia social, 

um conceito de pessoa como ser-em-relação, que é retomada no século XX por autores 

como Leonardo Boff.  

ñA Trindade ® nosso verdadeiro programa socialò constitui a linha principal da 

argumentação na teologia da Trindade elaborada por Leonardo Boff. Ele é herdeiro, entre 

outros, do pensador russo Nikolai Feodorov (1828-1903).172 Com esta linha de 

pensamento, Boff se opõe claramente a uma imagem de Deus que denota um monarca 

celestial que se refletiria diretamente em um monarca mundano: Um só Deus, Um só 

Império, Um só Rei. Esta oposição provém das experiências negativas que ele teve com 

estruturas hierárquicas na sociedade e na igreja, estruturas que suprimem, em seu ríspido 

autoritarismo, a liberdade e a criatividade. Nisto, se torna parceiro de Dostoievski. 

Retoma Erik Peterson, que concluiu que a implementação plena da teologia trinitária 

pelos padres capadócios, no século IV, teria rompido radicalmente com qualquer 

ñteologia pol²ticaò que abusasse da proclama­«o crist« para legitimar um regime ou 

sistema político. Não há, segundo Peterson, quaisquer vestigia trinitatis (traços 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, Jürgen. Trindade e Reino de Deus. Petrópolis: Vozes, 2000.  
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reflexos da Trindade) na sociedade humana. Embora tenha sido formulada como uma tese 

hist·rica, numa publica­«o chamada de ñO monote²smo como problema pol²ticoò, de 

1935, Peterson de fato quis atingir a ñteologia pol²ticaò 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 crítica ao ñmonote²smoò 

do que de uma imagem ñmon§rquicaò de Deus, na medida em que uma cr²tica teol·gica 

semelhante pode ser facilmente identificada no monoteísmo israelita ï lembremos apenas 

das constantes críticas dos profetas contra seus reis. O que eles querem enfatizar é que 

Deus é um ser-em-relação comunitário, e não um soberano hierárquico-monárquico. 

Mais especificamente, Boff identifica três formas de interpretações monárquicas 

equivocadas da Trindade na América Latina. Na sociedade colonial e rural (feudal), ele 

identifica uma ñreligi«o s· do Paiò centralizada no patr«o que det®m poder absoluto. Em 

um contexto mais democrático, o líder carismático e militante passa para o primeiro 

plano, onde Jesus seria visto como ñnosso irm«oò ou ñnosso chefe e mestreò, constituindo 

a ñreligi«o s· do Filhoò. Por fim, onde prevalecem a subjetividade e a criatividade, como 

em grupos carismáticos, enfatiza-se a interioridade, e ela pode, em seu extremo, levar ao 

fanatismo e anarquismo. Esta ¼ltima forma seria a ñreligi«o s· do Esp²ritoò.173 Boff 

sublinha que todos os três aspectos são importantes, sendo vistos como referências para 

ñcimaò (origem), para os ñladosò (nossos semelhantes) e para a ñinterioridadeò (nossa 

própria pessoa), sendo a Trindade a forma adequada de pensar os três aspectos em 

conjunto. 

De forma semelhante, Boff critica o modelo hierárquico da Igreja Católica Romana 

como sendo contrário à trindade de Deus. A lógica de: Um só Deus, Um só Cristo, Um 

só Bispo, Uma só Igreja Local está, pois, errada. A igreja, como sacramento da Santíssima 

                                                           
173 BOFF, 1986, 26-29. 
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Trindade, deve ser vista como communio (comunhão) e não como potestas sacra (poder 

santo). Boff pensa no nascimento de um novo ser da igreja através de uma 

ñeclesiog°neseò a partir das comunidades eclesiais de base (CEBs).174 Diferentemente de 

Peterson, Boff afirma que há, sim, vestigia trinitatis que se encontram neste mundo. A 

comunhão triúna que é comunhão-em-diversidade criou o ser humano como um ser 

comunitário, e também toda a natureza como comunitária, colocando-os em liberdade e 

acolhendo-os na comunhão da Trindade no fim dos tempos, no eschaton. Isto torna 

possível que os seres humanos possam (e, de fato, deveriam) refletir a comunhão triúna 

entre si, numa comunhão que respeite diferenças e promova relações comunitárias: ñA 

comunidade do Pai, do Filho e do Espírito Santo significa o protótipo da comunidade 

humana sonhada pelos que querem melhorar a sociedade e assim construí-la para que seja 

¨ imagem e semelhan­a da Trindadeò, afirma Boff.175  

Retomando a antiga noção de perichoresis (pericórese, interpenetração), Boff 

descreve como as três pessoas da Trindade, Pai, Filho e Espírito Santo, ao mesmo tempo 

est«o unidos em seu amor rec²proco e s«o diferentes em sua ñindividualidadeò. £ claro 

que isso imediatamente abre o acalorado debate sobre o significado concreto de ñpessoaò 

e a rela­«o entre o ñindividualò e o ñcoletivoò. De qualquer forma, diferente de 

ñindiv²duoò, ñpessoaò carrega consigo fortemente o elemento da rela­«o.  

Os próprios termos e suas conotações divergentes indicam que não podemos deduzir 

facilmente a forma da sociedade humana descrevendo Deus como sociedade, nem induzir 

o ser de Deus a partir da sociedade humana. Pessoas humanas estão em relação, mas são 

pessoas claramente separadas entre si, são indivíduos em sua singularidade. Já as pessoas 

divinas não estão separadas, apenas diferenciadas entre si, assumindo diferentes 

                                                           
174 Cf. BOFF, Leonardo. Eclesiogênese: as Comunidades Eclesiais de Base reinventam a Igreja. Petrópolis: 
Vozes, 1977; E a Igreja se fez povo: eclesiogênese: a Igreja que nasce da fé do povo. Petrópolis: 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 só Deus, sem 

individualização. Esta problemática nos exige cautela ao estabelecer analogias entre a 

comunhão de pessoas divina e a humana. A perichoresis divina e a perichoresis humana 

ï se é que o termo é adequado para denotar a comunidade humana ï não são unívocas, 

mas analógicas. É necessário 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 não deve ser usado para legitimar um governo monárquico, ele 

tampouco pode conceder caráter divino aos três poderes da democracia representativa, 

como foi sugerido por alguns autores na década de 1950, na base dos arquétipos da 

psicologia jungiana.176 Assim, a Trindade sustentaria a triplicidade do poder público 

enquanto executivo, legislativo e judiciário. Outro exemplo, bem mais velho, mostra a 

arbitrariedade que se instala em tais analogias diretas: ñCremos na Trindade, e coroamos 

tr°s imperadoresò, disseram em 669/70 soldados bizantinos ao proclamarem os irmãos de 

Constantino IV co-imperadores.177  

Boff insiste na participação de Deus no mundo e na participação do mundo em 

Deus. ñO mundo possui uma destina­«o eterna: ele ® que ser§ o corpo da Trindade, em 

sua dimensão cosmológica, pessoal e histórico-social.ò178 A relação entre Deus e o mundo 

é, portanto, não somente uma relação analógica, no sentido de que o Deus trinitário seja 

um modelo para a sociedade humana e para a igreja, mas também uma relação ontológica. 

Na medida em que a criação procede, no início, do Pai através do Filho no poder do 

Esp²rito Santo, ña partir da for­a transformante do Esp²rito atrav®s da ação libertadora do 

                                                           
176 A ponte teórica para essa interpretação foi a teoria dos arquétipos de Carl Gustav Jung, que Boff 
também usa com frequência; veja MARTI, Hans. Urbild und Verfassung: Eine Studie zum hintergründigen 
Gehalt einer Verfassung. Bern/Stuttgart, 1958; IMBODEN, Max. Die Staatsformen: Versuch einer 
psychologischen Deutung staatsrechtlicher Dogmen. Basel, 1959.  
177 Tradução própria: ά!ƴ ŘƛŜ 5ǊŜƛŜƛƴƛƎƪŜƛǘ ƎƭŀǳōŜƴ ǿƛǊΣ ŘǊŜƛ YŀƛǎŜǊ ƪǊǀƴŜƴ ǿƛǊέ, citado em GRESHAKE, 
Gisbert. Der dreieine Gott: Eine trinitarische Theologie. Freiburg: Herder, 1997, p. 470, nota 95.  
178 BOFF, Leonardo. Nova evangelização: perspectiva dos oprimidos [1990]. 4. ed. Fortaleza: Vozes, 1991. 
p. 63. 
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Filho o universo chega, finalmente, ao Paiò.179 Já na criação, podemos acrescentar, a 

Trindade assume um caráter público: tudo que existe é visto como feito por ela.180 No 

Filho, o Deus trino se autorrevela publicamente como é, precisamente como trí-uno. E o 

Esp²rito Santo est§ presente nos momentos p¼blicos da igreja: ñ19 E, quando vos 

entregarem, não cuideis em como ou o que haveis de falar, porque, naquela hora, vos será 

concedido o que haveis de dizer, 20 visto que não sois vós os que falais, mas o Espírito de 

vosso Pai ® quem fala em v·sò (Mt 10.19-20). Em perspectiva escatológica, tudo virá a 

p¼blico: ñPortanto, nada julgueis antes do tempo (kairos), até que venha o Senhor, o qual 

não somente trará à plena luz (photizo) as coisas ocultas das trevas, mas também 

manifestará (phaneroo) os desígnios dos cora­»esò (1 Co 4.5). Jesus chamou a assumirem 

sua pertença a ele em público (homologeo, confessar, assumir), e que ñnada h§ encoberto 

que não venha a ser revelado (apokalypto); e oculto que não venha a ser conhecido 

(ginosko)ò (Lc 12.2). Afirma a biblista Luise Schottroff: ñDa publicidade do ju²zo de 

Deus resulta a necessidade de adentrar e tornar pública a fé agoraò.181 É esta a perspectiva. 

Vamos agora ver o que isto pode significar para uma esfera pública contemporânea. 

 

Trindade e esfera pública 

Em vez de analogias mais diretas, sejam psicológicas ou sociais, enfatizarei quatro 

aspectos a partir de um Deus Trindade ser-em-comunhão que creio serem fundamentais 

para a contribuição das igrejas para a democracia, motivados pela fé: alteridade, 

participação, confiança e coerência.  

                                                           
179 BOFF, 1986, p. 278.  
180 Cf. WELKER, Michael. O Espírito de Deus: Teologia do Espírito Santo [1992]. Trad. Uwe Wegner. São 
Leopoldo: Sinodal, 2010. p. 232-нтф όά! ǇŜǎǎƻŀ ǇǵōƭƛŎŀ Řƻ 9ǎǇƝǊƛǘƻΥ 5Ŝǳǎ ŜƳ ƳŜƛƻ Ł ŎǊƛŀœńƻέύΦ 
181 α!ǳǎ ŘŜǊ mŦŦŜƴǘƭƛŎƘƪŜƛǘ ŘŜǎ DƻǘǘŜǎƎŜǊƛŎƘǘŜǎ ŜǊƎƛōǘ ǎƛŎƘ ŀǳŎƘ ŘƛŜ bƻǘǿŜƴŘƛƎƪŜƛǘΣ ƧŜǘȊǘ Ƴƛǘ ŘŜƳ DƭŀǳōŜƴ 
ƛƴ ŘƛŜ mŦŦŜƴǘƭƛŎƘƪŜƛǘ Ȋǳ ƎŜƘŜƴά; SCHOTTROFF, Luise. Unsichtbarer Alltag und Gottes Offenbarung. In: 
Jahrbuch für Biblische Theologie, vol. 11, p. 123-133, 1996, à p. 131. 
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Um primeiro aspecto central é a alteridade. A pluralidade implica diversidade, e a 

comunidade em uma democracia é impensável sem reconhecer a singularidade de cada 

membro da sociedade. Por isso, o respeito da alteridade, o reconhecimento da diferença 

e o direito de ser diferente são essenciais. É necessário para preservar a singularidade de 

cada pessoa e seu direito à diferença, incluindo a diferença religiosa. Ela preserva o 

mistério e procura a compreensão, como acontece na teologia que tenta descobrir e, ao 

mesmo tempo, respeitar o mistério de Deus como triúno, unidade na diferença. Desde os 

primórdios da tradição judaico-cristã, Deus se afirma como presente e ao mesmo tempo 

ausente. Não revela seu nome, para que ninguém possa ter poder sobre ele. Revela-se, na 

sar­a ardente diante de Mois®s, como verbo: ñEu sou aquele que ser§ò, ou ñEu sou aquele 

enquanto qual me revelareiò (Ex 3.14). É um Deus que se mostra presente na história, o 

Deus que libertou seu povo do Egito, mas que não se esgota em sua revelação. Como diria 

Lutero, há o Deus absconditus, o Deus escondido, o Deus mistério atrás do Deus 

revelatus, do Deus revelado. Para nossa confiança, importa o Deus revelado, Deus que se 

mostrou a si mesmo tornando-se humano em Jesus. A fé-confiança se baseia nesta 

revelação. Mas Deus é muito mais, não se deixa aprisionar em nossos conceitos, em 

nossas palavras. Do mesmo jeito, a pessoa humana não 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 abscôndita além de revelada.   

Um segundo aspecto é a participação. Em termos de teologia trinitária, o aspecto 

da participação descreve bem a ideia da interpenetração, perichoresis. Em termos 

humanos e sociais, a participação é central para o discurso sobre a convivência na 

sociedade civil. No Brasil, ele está implícito na luta por cidadania. Cidadania é, em 
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primeiro lugar, o ñdireito de ter direitosò em uma situa­«o de ñapartheid socialò.182 Em 

um sentido mais amplo, como a maioria dos autores o usam, este conceito inclui a real 

possibilidade de acesso a direitos e a consciência dos deveres da pessoa. Inclui, ainda, a 

atitude diante do Estado constitucional como tal, bem como a constante configuração e 

extensão da participação dos cidadãos na vida social e política de seu país. Aspectos da 

participação efetiva do cidadão estão, pois, se tornando centrais, assim como a cultura 

política pela qual esta participação é estimulada ou impedida. As igrejas e outras 

organizações religiosas, como parte da sociedade civil, têm um papel importante a 

desempenhar neste estímulo da participação dos cidadãos e elas efetivamente o fazem, 

inclusive com um número de membros e uma efetiva participação muito maiores do que 

qualquer outro tipo de organização voluntária. Em termos ideais, elas funcionam como 

escolas para a democracia, pois formam pessoas dentro de suas próprias estruturas. É aqui 

que a pessoa humana pode, além de encontrar ouvidos atentos, afeto e cuidado, também 

ser incluída na comunidade com seus dons e desenvolvê-los, aprimorando sua autoestima 

e aprendendo habilidades práticas. Especialmente as igrejas pentecostais, ativas entre a 

população mais vulnerável e marginalizada, conseguem ter efeitos significativos de 

transformação aqui. 

Um terceiro aspecto é a necessidade de confiança, já destacada na primeira parte 

desta conferência. As disfunções da democracia brasileira não são somente uma questão 

de corrupção e clientelismo entre políticos e funcionários do Estado, como muitos 

pensam. Trata-se, também, de uma séria falta de confiança na democracia como sistema, 

bem como nas pessoas que são portadoras dela, a saber, o conjunto da sociedade. É claro 

que a experiência histórica não contribuiu muito para dar a impressão 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 emergência de uma nova noção de cidadania. In: (ed.). 
Anos 90: política e sociedade no Brasil. São Paulo, 1994, p. 108, 105.  
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confiança. A confiança, porém, é algo que tem que ser investido antes de se saber qual 

será o resultado. Em uma sociedade democrática, torna-se necessário confiar nas pessoas 

de uma forma bastante abstrata, pois jamais conhecerei a maioria de meus concidadãos. 

Para que a democracia funcione, tenho que pressupor que as outras pessoas tenham um 

interesse semelhante no seu funcionamento. Se este interesse comum não puder ser 

pressuposto e se um número considerável de concidadãos, especialmente aqueles que 

detêm mais poder do que eu, não se mostram dignos de confiança, faz-se necessária uma 

razão mais profunda para ainda estar disposto a investir confiança. Esta razão pode ser 

dada pela fé, que essencialmente significa confiança ï não em si mesmo, mas em Deus. 

Deus visto como triúno pode dar boas razões para investir confiança na democracia, 

mesmo onde ela for ameaçada: Deus mesmo preserva a continuidade em meio a situações 

históricas diferentes, altamente ambíguas onde ele se manifesta da forma mais central na 

cruz de Gólgota, e empodera pessoas para viver suas vidas procurando ser justas, embora 

saibam que são inescapavelmente pecadoras. 

Por fim, um quarto elemento necessário é a coerência: ter um projeto para o todo 

da sociedade e não apenas para si ou o grupo de seus pares ou inclusive a sua igreja. O 

mercado religioso altamente competitivo, com uma diversidade sempre crescente de 

igrejas e movimentos religiosos, está dando um testemunho muito triste de tal 

(in)coerência. Teologicamente falando, insistir numa visão trinitária de Deus poderia 

ajudar a impedir compreensões restritivas equivocadas, como se Deus fosse somente 

Espírito Santo e não também Filho, encarnado em Jesus Cristo, e Pai, como criador. Este 

equilíbrio de uma unidade e diversidade em Deus tende a fomentar koinonia, que é a 

palavra ecumenicamente central para designar a comunhão entre os diferentes membros 

do corpo de Cristo.183 Em termos da sociedade como um todo, esta integração de unidade 

                                                           
183 Cf. TILLARD, Jean-Marie R. Koinonia. In: LOSSKY, Nicholas et al. (eds.). Dicionário do movimento 
ecumênico. Petrópolis: Vozes, 2005, p. 691-695. 
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e diversidade poderia, se bem-sucedida, representar uma importante contribuição das 

igrejas para uma sociedade pluralista. Isto pressupõe que os cristãos e as igrejas não 

procurem, como infelizmente acontece com muitos políticos evangélicos no Brasil, 

primordialmente obter vantagens para suas respectivas igrejas, mas vejam sua missão 

como um testemunho de serviço (diakonia) para o todo da sociedade. 

Desta maneira, não fazendo deduções e induções diretas, mas identificando 

características de Deus como Trindade, a doutrina da Trindade, particularmente a 

metáfora da perichoresis, que aponta para um Deus amoroso, dinâmico e coerente, pode 

servir como um vigoroso subsídio teológico para que as igrejas contribuam 

significativamente, como parte da sociedade civil, para a construção de uma sociedade 

respeitadora, participativa, confiante e coerente.  

É essa a dimensão pública da fé trinitária: para a teologia cristã, Deus não está alheio 

a este mundo, afastado e intocável, 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 não o abandona. Para tanto, enviou seu filho, Jesus o Cristo, 

para revelar este seu amor, torná-lo p¼blico. O pr·prio Cristo ñesvaziou-seò do seu ser 

Deus, encarnando-se em Jesus de Nazaré. Como canta o hino de Filipenses, ele é 

obediente at® a morte na cruz. Assim, ele revela o amor de Deus: ñA kenosis de Deus na 

cruz do Cristo revela Deus [...] como evento trinitário, cuja essência consiste no amor que 

sofreò, dizia o te·logo alem«o Moltmann.184 É o pathos não patológico de Deus. 

 

  

                                                           
184 Apud DABNEY, Lyle. Die Kenosis des Geistes: Kontinutät zwischen Schöpfung und Erlösung im Werk 
des Heiligen Geistes. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 1997. p. 61: α5ƛŜ YŜƴƻǎƛǎ DƻǘǘŜǎ ŀƳ YǊŜǳȊ /ƘǊƛǎǘƛ 
ƻŦŦŜƴōŀǊǘ Dƻǘǘ ώΧϐ ŀƭǎ ǘǊƛƴƛǘŀǊƛǎŎƘŜǎ DŜǎŎƘŜƘŜƴΣ ŘŜǎǎŜƴ ²ŜǎŜƴ ƛƴ ŘŜǊ ƭŜƛŘŜƴŘŜƴ [ƛŜōŜ ōŜǎǘŜƘǘΦά 
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Resumo: Michel Henry, filósofo francês, propôs o conceito de corpopropriação para 

referir-se ao corpo próprio que, em uma relação encarnada e sensível 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 corpopropiração em Michel Henry e, 

mais especificamente, a corpopropriação que ocorre com o terapeuta ao desenvolver seu 

trabalho clínico na relação terapêutica com o paciente. 

Palavras-chave: corpopropriação; trabalho clínico; fenomenologia; psicologia; corpo. 

 

BODYPROPRIATION IN MICHEL HENRY: THE CLINCAL WORK  

Abstract: The french philosopher Michel Henry has created the concept of 

bodypropriation186 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 Pós- doutoranda no Departamento de Psicologia Clínica, Instituto de Psicologia da USP (CAPES/PNPD). 
186 The original term, created by Michel Henry in french, is άŎƻǊǇǎǇǊƻǇǊƛŀǘƛƻƴέ or άcorps-propriationέ 
(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. 

 

Introdução 

Corpopropriação é um conceito criado por Michel Henry em sua fenomenologia 

da vida. A corpopropriação é a apropriação que o Eu faz de si mesmo no agir, considerado 

como gesto pessoal deliberado, poder de se exercer e de criar, na relação encarnada com 

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

O estudo da corpopropriação e seu papel na constituição do si mesmo, na 

psicopatologia e compreensão da prática clínica que se desenrola na relação entre duas 

pessoas, o terapeuta e o paciente, surgiu na interlocução com a filósofa Florinda Martins, 

tradutora, herdeira e pesquisadora da fenomenologia da vida de Michel Henry. De acordo 

com o próprio Henry (2002, p. 9), em prefácio ao livro de Florinda Martins Recuperar o 

Humanismo ï para uma fenomenologia da alteridade em Michel Henry, o trabalho da 

filósofa é fundamental, desenlaçando ñuma outra fenomenologia, pois avança em uma 

nova concepção de alteridadeò, sendo muito mais que ñum simples desenvolvimento da 

fenomenologia clássicaò. Nesse desenlace a questão do corpo tem um papel determinante. 

Essa rica interlocução resultou na elaboração de novas questões para investigação 

interdisciplinar entre psicologia e filosofia. Ela é fruto da participação nos projetos em 

rede internacional O que pode um corpo?, entre 2011 e 2013, e Corpo e afetividade: 

Michel Henry no pensamento lusófono/ibero-americano, iniciado em 2013 - ambos sob 

a coordenação da filósofa Florinda Martins da Universidade Católica Portuguesa -, como 

pesquisadora de pós-doutorado, sob supervisão dos Prof. Andrés Antúnez e co-supervisão 

da Profa. Florinda Martins, no Departamento de Psicologia Clínica do Instituto de 
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Psicologia USP187. Desse modo, este trabalho, do ponto de vista filosófico, alinha-se 

teoricamente à fenomenologia da vida da Michel Henry, em leitura e desenvolvimento 

criado por Florinda Martins, nas investigações acima mencionadas e em suas inúmeras 

publicações.  

O ponto de vista da psicologia, configurou- a partir de Gilberto Safra, que edificou 

sua obra em diálogo com Winnicott e autores russos, como Dostoiévsky, Berdayev e 

Florensky. Permeado pela necessidade de assentar o trabalho clínico sobre os 

fundamentos da constituição do si mesmo, Safra, nos livros A po-ética na clínica 

contemporânea (2004), A face estética do self (2005) e Hermenêutica na situação clínica 

(2006), posiciona que o atendimento ao paciente, para ser efetivo -  preservar ou resgatar 

o ethos humano - e evitar iatrogenia, deveria poder contemplar o fenômeno humano em 

sua condição ontológica, estendendo-se além do psiquismo e incluindo a corporeidade.  

Tomar essa posição e abordar a pessoa em sua condição originária e não apenas como 

um sujeito psicológico portador de aparelho psíquico acometido por transtornos, demanda 

de nós, clínicos, abertura e disposição para buscar interlocuções interdisciplinares, não 

nos restringindo somente a conhecimentos específicos da psicologia e da psicanálise. 

Requer, também, que revisitemos a noção de corpo e seu papel na constituição da 

subjetividade, pois é inegável sua relevância para clínica, tanto no que se refere à 

constituição da pessoa e à psicopatologia, quanto à própria relação terapêutica, 

fundamental ao desenvolvimento de qualquer tipo de atendimento clínico. 

                                                           
187 Agradeço a supervisão de pós-doutorado do Prof. Dr. Andrés Eduardo Aguirre Antúnez, 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 corpopropiração em 

Michel Henry e, mais especificamente, a corpopropriação do terapeuta que desenvolve 

seu trabalho na relação terapêutica com o paciente. 

Corpo 

A leitura de Descartes, predominante em nossa compreensão de corpo até os dias de 

hoje, é a da separação entre corporeidade e psiquismo. A cultura ocidental e as ciências 

de modo geral, nelas incluídas a psicologia, a psicanálise e a medicina, desenvolveram-

se nessa perspectiva. Na psiquiatria, geralmente imperam as concepções 

mecânicas/materialistas. Esta visão reducionista considera as manifestações psíquicas 

oriundas exclusivamente dos processos biológicos e o corpo decorrente apenas de eventos 

bioquímicos, excluindo a subjetividade (Ferreira & Antúnez, 2014). 

Em Freud, e como consequência na maioria das vertentes psicanalíticas, prevalece o 

paralelismo psicofísico, no qual os processos somáticos e psíquicos se afetam 

reciprocamente, sendo, contudo, considerados como instâncias dicotomizadas (Smith, 

1985)188.  

Entretanto, Florinda Martins (2014) ressalta que podemos identificar no cogito 

cartesiano ï em releituras realizadas por Michel Henry e Jean Luc Marion - o anúncio de 

uma fenomenalidade do sentir atribuída ao ego e ao corpo. A autora cita a hesitação de 

Descartes, investigada por Jean Luc Marion: ñestarei eu de tal forma unido a um corpo 

dotado de sentidos que não possa existir sem ele?ò (p. 25). 

                                                           
188 Afetaram e limitaram a obra de Freud a influência dos pressupostos do paradigma hegemônico na 

modernidade ς a cisão entre corpo e psique, a redução do psiquismo à racionalidade e o corpo concebido 
metaforicamente como máquina. Embora nos textos da virada ele traga o Id como enraizado no corpo e 
reconheça o afeto como central à constituição psíquica, estes conceitos foram pouco articulados com o 
restante do corpo teórico, que permaneceu enraizado na perspectiva hegemônica moderna. (Plastino, 
2007, citado em Ferreira & Antúnez, 2014). 
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Christophe Dejours, em entrevista realizada por Benoît Kanabus (no prelo), como 

parte das atividades do nosso grupo de investigação coordenado por Florinda Martins a 

ser publicado no Dossiê A fenomenologia da vida de Michel Henry e a psicologia clínica 

na Revista de Psicologia da USP, comenta que para os teóricos da psicanálise, neles 

inclusos os da psicossomática, o corpo é reduzido ao corpo biológico. Ressalta, contudo, 

que quanto mais graves as patologias psíquicas, mais a questão do corpo torna-se 

indispensável. Bebendo da fonte do filósofo Michel Henry, afirma que nas neuroses mais 

graves e nas psicoses189, o fato de sermos um corpo, de termos um corpo que se prova a 

si mesmo e que é condição da revelação da vida, coloca-se de forma aguda e mostra a 

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

A partir de inúmeros casos clínicos, Cotta (2010), em sua tese de doutorado, discute 

a fundamentalidade da corporeidade na clínica contemporânea. Utiliza-se da teoria de 

Donald Winnicott, da perspectiva teórica desenvolvida por Gilberto Safra, e de sua grande 

experiência clínica, para dar corpo ao seu trabalho psicoterapêutico e de pesquisa.  

Na busca de interlocução e conhecimento sobre os fenômenos humanos originários e 

o corpo, o filósofo Michel Henry traz contribuições fundamentais. Elas têm possibilitado 

reflexões, nova compreensão, aprofundamento e caminhos para pensarmos nossa prática 

clínica e de pesquisa190 (Ferreira e Antúnez, 2014a, Ferreira, no prelo).  

Gilberto Safra (no prelo), discute essa contribuição de Henry para a prática clínica na 

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

                                                           
189 A esse respeito ver Dejours, C. (2014).O corpo entre psicanálise e fenomenologia da vida. In: Antúnez, 
Andrés Eduardo Aguirre; Martins, Florinda & Ferreira, Maristela Vendramel (Orgs) Fenomenologia da Vida 
de Michel Henry: interlocução entre filosofia e psicologia, pp. 197-224. São Paulo: Escuta. 
190 Neste congresso apresentei em mesa redonda parte de minha pesquisa de pós-doutorado no trabalho 
intitulado O corpo em Michel Henry: passagem da afecção para corpopropriação, no qual discuto o 
processo de passagem da autoafecção para a corpopropriação. Todos os trabalhos apresentados nesta 
mesa sobre Michel Henry serão publicados em conjunto posteriormente. 
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fenomenologia da vida de Michel Henry e a psicologia clínica. Afirma a relevância de 

considerarmos a questão do corpo nesta perspectiva, tanto para compreensão dos quadros 

psicopatológicos contemporâneos, como na condução do trabalho terapêutico, já que este 

ocorre no registro da intercorporeidade entre terapeuta e paciente.  

 

A contribuição da fenomenologia da vida de Michel Henry para a compreensão do 

corpo em sua perspectiva de ontologia fenomenológica 

Michel Henry (2000), em Incarnation, dialóga com Condillac e Maine de Biran, 

discutindo a encarnação em uma abordagem humana, distante do cientificismo, no qual 

o corpo é apenas o biológico, e das teses naturalistas que permeiam a filosofia 

intelectualista e moralista tradicionais. Concebe o corpo como subjetivo, invisível, 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 n«o h§ ñmais a inoc°ncia de 

um movimento da matéria, pois não é um simples deslocamento transcendente que 

poderíamos considerar, de certo modo, neutro do ponto de vista espiritual, ela se oferece 

às categorias éticas. Os corpos ser«o julgados.ò (Henry, 2012, p. 268). 

Desse modo a corporeidade para Michel Henry não diz respeito à uma imagem 

corporal projetada, nem é uma ideia para ser pensada. O corpo não é sua representação, 

mas consiste em uma prova encarnada, uma experiência (Dejours, no prelo) do 

sentimento e da ação de si. Nas palavras de Maine de Biran, um corpo subjetivo e que é 

o ego (Henry, 2012, p.21). Ego que se desenvolve a partir do Eu, ipseidade originária 

doada na Vida (Henry, 1963). A partir de Biran, Michel Henry nos mostra que a revelação 

da existência de si mesmo ocorre por meio do sentimento de esforço. Nele eu me sinto, 

na apercepção interna imediata da força que eu exerço e que se prova na resistência, 
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totalmente interior, do meu corpo próprio. O sentimento de esforço acontece quando 

realizamos os movimentos subjetivos em nossa carne, sendo que estes podem ou não 

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 originário do ego, movimento 

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

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

corpopropriados.  

Florinda Martins (no prelo), reitera um conceito fundamental da fenomenologia 

da vida: nossa essência se manifesta como afetividade em nosso corpo. Nas afecções e 

inerentemente à elas, podemos nos sentir nelas envolvidos, apropriando-nos delas e 

podendo agir, corpopropriados. A corpopropriação, portanto, é um fenômeno específico 

na fenomenolidade do vínculo vida-vivo e que pode se extender à fenomenalidade da vida 

que atravessa os processos bioquímicos constitutivos do nosso viver. A autora tece uma 

crítica a Michel Henry e a fenomenologia, pois estes não desenvolveram a questão 

referente aos processos bioquímicos, ficando suas leis sujeitas ao domínio das ciências 

biológicas e de uma objetividade mortífera que nos transforma em objetos.  

Corpopropriação 

Em La barbarie (1987), Michel Henry conceitua a corpopropriação como a 

apropriação que o corpo, por meio do trabalho vivo, faz do mundo, transformando-o. 

Neste processo de corpopropriação ele não apenas se assenhora e transforma a natureza, 

mas a si mesmo. 
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Nesse sentido, o saber-fazer (tekhne), ña possibilidade, em princ²pio, da a­«o, e 

desse modo, de toda ação concebível, reside na práxis, encontrando sua essência na vida 

e na Corpopropria­«o original da naturezaò (Henry, 2012a, p. 86). Desse modo, na 

perspectiva henryana, a técnica ou a ação do homem no mundo - no contexto da clínica a 

práxis terapêutica que se efetiva na relação entre terapeuta e paciente - funda-se na vida 

e realiza-se por intermédio de uma relação corpopropriada com o outro e com a natureza. 

Desse modo, a relação intersubjetiva se dá entre corpos subjetivos que se afetam 

mutuamente.  

Kanabus (2014) relata que o conceito de corpopropriação foi, ao longo da obra de 

Michel Henry, assumindo um papel cada vez mais determinante. Ele responde à 

motiva­«o mais antiga de Michel Henry: ñapreender no corpo subjetivo o fundamento do 

aparecer no mundoò (p. 101). A partir do pensamento de Henry e fiel a ele, Christophe 

Dejours desenvolveu o conceito de corpopropriação no contexto da psicodinâmica do 

trabalho. 

Dejours (2012a), afirma que este corpo subjetivo, constituído a partir do biológico, 

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

(...) o corpo no qual moramos, o corpo que se experimenta efetivamente, o corpo 

no qual está engajada também a relação com o outro: gestos, mímicas, suores, 

tremores, sorrisos, etc., [...] à disposição do sentido e da vontade de agir sobre a 

sensibilidade do outro [...] E é bem este mesmo corpo da experiência a mais íntima 

e da relação com o outro, que é convocado a trabalhar. O que é, convenhamos, 

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

Dejours (2012a, p.31) prossegue afirmando que este processo de corpopropriação 

do mundo e da ação sobre ele, da t®cnica, envolve ña subjetividade como um todoò e que 
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ña partir do instante em que ela se dissocia aparece o espectro da doen­a mentalò. A 

dificuldade reside no fato de que, para haver corpopropriação, é necessário que a pessoa 

possa ñser habitada pelo sofrimento do trabalhar, da resist°ncia e das evas»es do mundo 

ao seu poder e ao seu dom²nioò. Longe de simplesmente ser limitado ao tempo dispensado 

nos escritórios e fábricas, o trabalho mobiliza toda a personalidade do indivíduo. A 

habilidade desenvolvida ao trabalhar enriquece e transforma a pessoa, além de poder 

trazer realização. Ela ocorre por meio do corpo, do sentir, em todos os tipos de trabalho, 

desde o funcionário da fábrica, que desenvolve intimidade com a máquina que opera e a 

sente como extensão de seu corpo, até o piloto de caça e o terapeuta191. 

Nesse sentido, Dejours retoma o conceito de corpropriação de Michel Henry, 

utilizando-o para compreender o trabalho em geral e para desenvolver o conceito de 

inteligencia do trabalho, que também se aplica à prática do terapeuta. De forma similar 

ao marceneiro, ao músico e ao piloto de avião, a inteligência do trabalho, desenvolvida 

por intermédio da corpopriação, ocorre no labor desse profissional. Ela diz respeito à uma 

sensibilidade que se desenvolve, não apenas quando se acompanha e observa o paciente, 

mas quando se acolhe as afecções que ocorrem em seu próprio corpo no encontro com 

ele (Dejours, no prelo).  

Em atendimento clínico realizado durante três anos à uma criança portadora de 

deficiência auditiva profunda, sem o uso de linguagem oral ou de sinais ï o paciente não 

falava e eu não dominava a língua de sinais ï vivenciei a possibilidade da realização do 

trabalho terapêutico no registro da relação intercorpórea. Esta relação ocorria no brincar 

e no manejo, sem o uso da palavra, mas pelo intermédio do corpo e da afetividade, em 

uma linguagem não verbal emocionalmente significativa, que permitiu a construção de 

                                                           
191 No contexto desse artigo terepeuta refere-se ao profissional que faz atendimento clínico, ou seja, o 
psicólogo, psicanalista ou psicoterapeuta. 
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um vínculo e o estabelecimento de um ambiente terapêutico suficientemente bom para 

que o paciente se desenvolvesse. Após três anos de psicoterapia ele diminuiu 

consideravelmente sua agressividade e agitação, conseguia participar e ter um 

aproveitamento satisfatório tanto nas sessões de fonoaudiologia quanto na escola e 

relacionava-se melhor com as outras crianças e com a família (Ferreira e Antúnez, 2014a). 

Durante a psicoterapia com este paciente, o desafio era, em adesão à vida, 

movendo-me com ele, dar sustentação e condições para a modalização de seus afetos, de 

modo que pudesse constituir-se, acrescer-se de si e desenvolver-se, diminuindo seu 

sofrimento e possibilitando comportamentos mais sintônicos e vantajosos para si. Para 

que o atendimento e a comunicação fossem possíveis, o registro intercorpóreo foi 

fundamental. O trabalho terapêutico foi realizado em corpopropriedade, em 

consentimento e abertura para a afecção, em presença encarnada, para que o seu 

sofrimento pudesse ser modalizado em fruição de si. Neste processo, difícil, vivido na 

carne e fortalecedor, acresci-me de mim e desenvolvi-me junto com o paciente (Ferreira 

e Antúnez, 2014a). 

A atitude terapêutica de ser presença real para o paciente, como discute em seu 

trabalho Vera Marinho Carvalho (2001), só é possível de ser colocada em prática de forma 

encarnada. Presença e atitude não só para o paciente, mas do terapeuta em relação a si 

mesmo, presença corpopropriada.  

Como ressalta Florinda Martins (2014a, p.75): ño resultado do meu trabalho 

pertence-me porque me aproprio de mim no trabalho que faço; o que no trabalho lhe é 

próprio é a apropriação que de mim faço ao efetivá-lo: o resultado do meu trabalho 

implica-me nele!ò 
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Portanto, o terapeuta que trabalha de modo sensível o faz por meio de seu corpo 

vivo, em posse de seus poderes, em corpopropriação. É o terapeuta presente que pode 

acolher os sentimentos e as sensações em seu corpo e pode agir e criar a partir deles na 

relação terapêutica. O paciente, por sua vez, apresenta suas paixões, 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 & Antúnez, 2014). 

Desse modo, na fenomenologia da vida o corpo assume um papel fundamental na 

questão da constituição da subjetividade e da relação com o outro. Ambos se realizam no 

corpo, que é subjetivo, carne, que eu sou, e na relação intercorpórea com a alteridade e 

com o mundo. E é nesse registro intersubjetivo de pathos-com, intercorpóreo, que a 

relação terapêutica entre o terapeuta e o paciente se estabelece (Ferreira & Antúnez, 

2013). 

A partir das proposições acima colocadas inicialmente por Michel Henry e 

seguidas por Dejours (2012), poderíamos dizer que o trabalho realizado pelo terapeuta, 

na relação com seu paciente, pode ser considerado como uma práxis corpopropriada, que 

acontece no corpo e no sentir, implicando a subjetividade como um todo, sendo ño corpo 

como um todo, e não apenas o cérebro, o fundamento da inteligência e da habilidade no 

trabalhoò (p.27).  

Esse processo, além de contribuir para a constituição do si mesmo do terapeuta, 

permitir o desenvolvimento da inteligência e habilidade no trabalho, pode propiciar a 

produção de conhecimento. 

 Dejours (2012a, p. 43) ressalta que o processo de subjetivação ocorre no ñcorpo a 

corpoò e diz respeito ¨s condi­»es e maneiras como nos apropriamos do mundo como 

ñexperi°ncia afetiva do corpo e n«o como representa­«o cognitivaò, como uma forma 
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particular de comunica­«o que ñn«o passa pelas palavras, nem por discursos constituídos, 

mas por uma simbiose com o mundo e com a resistência que este último opõe aos poderes 

do corpoò. Nesse sentido, podemos endereçar, também, a produção de conhecimento. 

Enfatiza Dejours (2012a): 

Na esteira do que já adiantou Michel Henry, acredito que a subjetivação do mundo ï 

que passa primeiro por uma ñcorpopropriaçãoò do mundo ï é a condição sine qua 

non de todo conhecimento, até mesmo o conhecimento científico. É mediante a 

corpopropriação do mundo que este pode ser ñreveladoò, pode ñmanifestar-seò 

enquanto fenômeno. (p. 44) 

Para Michel Henry (1987), o modelo de racionalidade científica principiada por 

Galileu, que excluiu o sensível e a corpopropriação, foi desenvolvido posteriormente por 

Decartes e prevalece até os dias de hoje. Florinda Martins (2014a) reitera que o resultado 

desse modelo é a barbárie, estabelecida não somente pela ñanulação da corpopropriação 

da racionalidade científica, mas ainda da sua instituição em ideologia. Isto é, ela não 

apenas exclui o sensível da racionalidade científica, com ainda a institui como única 

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

Podemos, desse modo, ponderar sobre o papel da corpopropriação na produção 

científica nas áreas da psicologia e psicanálise. Vamos tomar, como exemplo, o trabalho 

de Gilberto Safra, que embasa este artigo. Safra parte de Winnicott - mantendo 

interlocução 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 fruição, nas vivências clínicas coms seus pacientes, na sensibilidade 

e racionalidade constituida no afeto, transforma essa teoria em perspectiva própria192. 

Gilberto Safra, a partir de seu trabalho clínico e científico, demonstra que a ciência 

pode desenvolver-se a partir de uma prática subjetiva corpopropriada a partir de suas 

vivências particulares transformadas em criação, em expressão original e pessoal. 

Portanto, não é mera reprodução mas criação, um saber fazer e um saber como fazer que 

se realizam de forma viva, pela práxis, incluindo a objetividade e a racionalidade 

constituídas no afeto193.  

A corpopropriação, portanto, refere-se não somente ao assenhoramento de si na 

relação com o mundo, a natureza, o trabalho. Não é somente controle e poder. Diz respeito 

à possibilidade de criar a partir de si próprio e, nesse movimento constituir-se e constituir 

o mundo a partir dessa criação. 

Para finalizar, ressalto a relevância das noções de corpo postuladas por Michel Henry 

para a clínica psicológica, pois nelas são estabelecida: a relação direta e indissociável 

entre afetividade e corporeidade; a fundamentalidade do corpo na constituição do si e na 

intersubjetividade; a importância dos jogos de força e resistência vividos no corpo, 

sentidos como esforço, e que nos possibilitam a percepção de nossa existência em nosso 

corpo próprio e a corpopropriação, não só como assenhoramento de si mas como criação, 

como gesto pessoal, na relação com o outro e com o mundo. 

 

Referências 
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Resumo - Neste trabalho abordarei uma questão que identifico estar presente 

massivamente na prática psicoterápica contemporânea, qual seja a do desterro humano 

(por desterro humano refiro-me, não ao exílio provocado por situações políticas, nem por 

migrações decorrentes de guerras ou situações econômico/sociais calamitosas, mas, sim, 

a uma série de sentimentos e comportamentos vividos pelo indivíduo, originados por 

sensações de não ter vínculo com o humano e de não pertencimento: a si mesmo, a 

seu corpo, à família, à comunidade, ao país e ao mundo em geral), realizando um 

diálogo entre a experiência clínica e a literatura de Imre Kertész, escritor Húngaro e 

Prêmio Nobel de Literatura de 2002. Mencionarei que a questão do desterro humano está 

diretamente relacionada à busca sem fim pela identidade, e irei expor minha hipótese de 
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que o desterro humano não é da ordem da psicopatológica, mas, isto sim, uma questão 

inerente à natureza humana, à condição humana e à própria ontologia do Ser. 

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

 

PSYCHOANALYSIS AND LITERATURE: VISITING IMRE KERTÉSZ  

Abstract:  In this work, I shall bring up a question that I identify to be massively present 

at our contemporary clinical experience: the human exile (as human exile I 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. I shall mention 

that the issue of the human exile is directly related to the endless quest for identity, and I 

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 

 

Introdução 

Antes de abordar as questões do desterro humano e da busca incessante pela 

identidade e relacioná-las com a obra literária de Imre Kertész, parece-me oportuno 

mencionar a relação entre a literatura e a psicanálise, bem como dizer algumas palavras 

sobre o significado e a função da literatura. 
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Literatura e Psicanálise 

A relação entre a Psicanálise e a Literatura é tão antiga quanto a própria 

Psicanálise. 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 

literários para desenvolver e, mesmo, legitimar muitos dos conceitos que criou, inclusive 

a parte metafísica de sua obra, como nos demonstram Pontalis & Mango (2012/2013, p. 

70), em seu livro Freud com os escritores. 

Freud reconheceu que muito dos fenômenos que observava na clínica já tinham 

sido anteriormente descritos por escritores. Em alguns casos, décadas e mesmo séculos 

antes dele. Um dos muitos exemplos é o Complexo de Édipo, um dos constructos 

fundantes da Psicanálise, o qual ele o desenvolveu apoiando-se em Hamlet, de 

Shakespeare, e Oedipus Rex, de Sófocles.195 Outro fundamental conceito seu, o do 

parricídio,196 teve seu desenvolvimento também apoiado em uma obra literária, Os irmãos 

Karamazov, de Dostoievski. Nesse texto de 1928, ele, inclusive, aborda as diferenças que 

entende existir sobre a noção do parricídio nessas três citadas obras desses autores. 

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

formula 

E os escritores criativos são aliados muito valiosos, cujo testemunho deve ser 

levado em alta conta, pois costumam conhecer toda uma vasta gama de coisas 

entre o céu e a terra com as quais a nossa filosofia ainda não nos deixou sonhar. 

Estão bem adiante de nós, gente comum, no conhecimento da mente, já que se 

nutrem em fontes que ainda não tornamos acessíveis à ciência. (p. 20). 

                                                           
195 Cf. Freud, 1976 a; 1987. 
196 Cf. Freud, 1961. 
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O que é a Literatura? Qual sua função? 

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

responder a tais perguntas, recorro a dois escritores. 

O primeiro é Tatiana Salem-Levy, finalista do Prêmio Jabuti de 2008 e Prêmio 

Zaffari & Bourbon de Literatura de 2009; o segundo, José Castello, laureado com o 

Prêmio Jabuti de 2011, pelo seu livro Ribamar, uma espécie de Carta ao pai, de Kafka, 

do século XXI. Professor de literatura, crítico literário e articulista do caderno Prosa & 

Verso do jornal O Globo, dele, citarei excertos retirados de algumas de suas colunas 

semanais publicadas no referido periódico. 

De Tatiana Salem-Levy (2007/2013), de seu livro A chave de casa, cito: 

Nasci no exílio, e por isso sou assim, sem pátria, sem nome. Por isso sou sólida, 

áspera, bruta. Nasci longe de mim, fora da minha terra ï mas, afinal, quem sou 

eu? Que terra é a minha? (p.24).  

Queria voltar a andar, encontrar o meu caminho. E me parece lógico 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 não sangra, a minha escrita não existe. Se não rasga o corpo, tampouco. Insisto 

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

Já em José Castello (2013 b) encontramos: 

A literatura nasce assim: de um lugar desconhecido, com propósitos não 

controláveis e intenções obscuras. O escritor acha que caminha numa direção, 

quando caminha em outra. Tateia [...] em busca de algo que não consegue pegar. 
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A partir dessa ignorância de si, o escritor [...] segue em busca de uma identidade 

que teima em lhe escapar e, por fim, se dá conta de que é um dândi ï um ñlordeò- 

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 criação se 

torna assim um destino, e não um ponto de partida. Uma meta, e não 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? ñO verso ® um doido 

cantando sozinho./ Seu assunto é o caminho. E nada mais!/ O caminho que ele 

pr·prio inventaò, responde M§rio Quintana. 

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

Uma descoberta que é, ao mesmo tempo, susto. 

O poeta arremeda [...] a sina de Arthur Bispo do Rosário, o artista que se sentia 

obrigado a colecionar uma peça de cada coisa existente para que elas 

sobrevivessem ao fim do mundo. Fixar para perdurar. Emoldurar (escrever) para 

não morrer. A palavra como um sinônimo de eternidade. No mais, sobra uma 

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

Do livro ñMeus desacontecimentos ï A hist·ria da minha vida com as palavrasò, 

de Eliane Brum, Castello (2014) destaca a seguinte frase da autora: ñA palavra escrita me 

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

Toda história contada é um corpo que pode existir. É uma apropriação de si pela 

letra-marca de sua passagem pelo mundo. A escrita é sempre uma tentativa de 

remendar aquilo que não 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: 

É do abismo que o poeta retira seu potencial. É do vazio ï só depois de atravessar 

um deserto imenso ï que ele, enfim, [...] torna-se dono de si, mesmo sabendo que 

este ñsiò, na verdade, n«o lhe pertence. Ele ® s· uma pequena rolha com a qual ele 

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

Ao tomar posse do que não é seu (ao inventar-se), encontramos, enfim, um 

sentido. Encontramos, ou inventamos? Dá no mesmo. É do abismo [...] que 

partimos para construir um sentido. Ergue-se sobre nada. Não tem fundamentos. 

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

O poeta se apresenta, ñem v«oò, ao abismo. £ um mundo sem estampas e sem 

firmamentos. £, talvez, uma ñmet§fora do malò.  Pensem em nosso mundo 

contemporâneo, cheio de artefatos e de acontecimentos. [...] Estamos todos conectados ï 

em celulares, em tablets, em e-books, em laptops, em satélites. A grande rede nos 

agasalha. Mas é preciso não 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, é só uma construção que nos agarramos. É só uma 

hipótese, e dela sobrevivemos. (p.5). 

Castello finaliza esse artigo fazendo uma previsão: 

[...] se há um caminho para o futuro, é a poesia quem o desenha. Resistência do 

humano, em um mundo no qual tudo contra ele conspira. Resistência do abismo, 

que nós, humanos, carregamos no peito. E que, enfim, é a marca ï é o galardão ï 

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

Há muito que observo na prática clínica a existência massiva de uma condição de 

desterritorialidade emocional e psíquica,197 fenômeno clínico esse que, em trabalho 

anterior (Cotta, 2003), digo que nos  

[...] é comunicado pelos pacientes das mais variadas formas: em suas vivências 

de não terem uma identidade própria, nas sensações de viverem fora do corpo, 

de não 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 situações em que se sentem ameaçados, nos dizem 

que seu eu se esvaiu, ou que seu eu não estava lá. (p.1). 

Ainda nesse trabalho, digo que é como se me deparasse com casas vazias, onde 

o morador evadiu-se. Sumiu e ninguém sabe para onde. De vez em quando, ele volta, 

habita a casa e depois se vai, de novo. São como corpos sem alma, sem mente, sem 

psique. 

O contrário, também, ocorre: muitas vezes, só há a alma, a mente, a psique. Aí, é 

o corpo que se esvai, se vai. Só há 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 magnífica.  

Independente da forma como manifeste sua experiência de desterro, o indivíduo 

está sempre a se viver como um homeless. Não tem para onde ir, não tem para onde 

voltar. ñEstou ¨ derivaò, conta-me um paciente. O que está à deriva é a identidade pessoal, 

o sentido e o destino da exist°ncia, assim como bem o explicitou uma paciente: ñN«o sei 

                                                           
197 A questão do desterro humano e sua relação com a corporeidade na clínica contemporânea foi por 
mim desenvolvida extensamente em minha tese de doutorado. Cf. Cotta, 2010. 
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quem eu sou, não sei o que fazer, não sei para onde vouò. 

Quero, agora, ressaltar um aspecto que considero fundamental sobre o que 

estamos aqui abordando: independente do fato de não se verificar sua existência em 

qualquer quadro nosográfico, é minha convicção que a questão do desterro humano não 

é da ordem da doença, da psicopatologia. Inclusive, são recentes e raras as obras da 

literatura especializada que abordam esse tema, ainda que assim não o denominem, como 

é o caso das pesquisas de Nancy J. Bothne e Rebecca Rojas, desenvolvidas na Chicago 

School, sob o nome de Psicologia da Imigração.198 

Outro exemplo vem de Philippe Lacadée,199 psicanalista Francês, cujo livro O 

despertar e o exílio: ensinamentos psicanalíticos da mais delicada das transições, a 

adolescência, é dedicado a suas pesquisas com adolescentes.  

O autor que há muito vem trabalhando sobre o tema do desenraizamento humano 

é Gilberto Safra, com quem compartilho o entendimento de que o desterro humano não é 

uma questão da ordem da psicopatologia, mas, sim, inerente mesmo à condição humana, 

à natureza humana, e à 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 questões 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 
Seminário Psicanálise e Literatura: Visitando Imre Kertész, realizado no Instituto de Psicologia da 
Universidade de São Paulo ς USP, organizado por mim e pelo Prof. Titular Gilberto Safra. Seus trabalhos, 
bem como os demais apresentados no referido seminário, estão sendo por nós organizados, visando sua 
publicação em e-book. 
199 Cf. Lacadée, 2011. 
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incessante pela identidade e da importância fundamental do outro para a constituição do 

si-mesmo, questões essas que não encontro ou pouco encontro descritas e pensadas na 

literatura psicanalítica. 

Citarei, agora, algumas passagens de sua obra, em que a questão do desterro 

humano está poeticamente explicitada, com o objetivo de poder demonstrar que a leitura 

de seus textos pode nos ajudar a compreender profundamente a questão do desterro 

humano e a busca sem fim pela identidade, questões tão presentes na clínica 

contemporânea. Passemos a ele: 

Heureca é o título que Imre Kertész deu a seu pronunciamento por ocasião do 

recebimento do Prêmio Nobel de Literatura de 2002, publicado em seu livro que tem o 

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

Devo começar com uma confissão, talvez estranha, mas sincera. Desde que 

embarquei no avião para vir receber aqui, em Estocolmo, o Prêmio Nobel de 

Literatura deste ano, senti o olhar estranho, fixo, de um observador imparcial às 

minhas costas; e mesmo neste momento solene, quando me vejo como foco das 

atenções, eu me sinto mais próximo desse observador frio que do escritor cujo 

trabalho, de súbito, é lido em todo o mundo. Só posso esperar que a fala que terei 

a honra de pronunciar nesta ocasião especial ajude a desfazer a dualidade e 

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

Suas últimas palavras nesse pronunciamento são: 

Em suma, eu morri uma vez, para que pudesse viver ï e talvez seja essa a minha 

verdadeira história. Se assim for, dedico meu trabalho, nascido da morte de uma 

criança, aos milhões 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, é também testemunho, ela ainda pode ter utilidade no 

futuro, e ï e este é meu desejo ï poderá mesmo servir ao futuro. Porque sinto que, 

ao refletir sobre o impacto traumático de Auschwitz, acabo chegando às questões 

fundamentais da vitalidade e da criatividade do homem de hoje; e, ao pensar em 

Auschwitz dessa forma, eu penso, talvez paradoxalmente, não no passado, mas 

no futuro. (pp. 19-20) 

Kertész dedica seu ofício a desvelar a condição humana. Esse escritor Húngaro 

faz de sua obra uma reflexão sobre a existência, a morte, a identidade e a escrita.  Diz ele 

(Kertész, 1979/2007): 

A mitologia moderna começa com um negativo gigantesco: Deus criou o mundo, 

e o homem criou Auschwitz. (p.138) 

Embora tenha me criado no nada e tenha aprendido desde pequeno com a pura 

razão, ou antes, com o 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, não foi mais difícil do que 

aprender a falar. (pp. 142-143) 

Ele carrega na pele experiências de Estados, sociedades e de relações objetais não 

reconhecentes, onde há o império da coisificação do outro e daquilo a que Hanna Arendt 

(1962/1990) chamou de ñbanaliza­«o do malò: sobreviveu ¨s atrocidades de Auschwitz-

Birkenau, Buchenwald e Zeitz, para onde fora deportado aos quinze anos; no pós-Guerra, 

novamente a experiência de ser tratado como coisa, desta feita, sob a ditadura comunista 

da Hungria; no âmbito das relações objetais, viveu sob o domínio de um pai autoritário e 

de uma família cínica. Em Liquidação (Kertész, 2005), outro título também muito 

sugestivo, nos diz 
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Vivemos na era das catástrofes, todo homem é portador da catástrofe, e para a 

sobrevivência se faz necessária uma arte peculiar da sobrevivência. O homem do 

tempo das catástrofes não tem destino, não tem qualidades, não tem caráter. O 

meio social terrível ï o Estado, a ditadura, chame-o como quiser ï o seduz com a 

força de atração dos redemoinhos vertiginosos até que ele desista da resistência e 

nele exploda o caos como um gêiser fervente ï e a partir de então o caos se torna 

sua morada. Para ele, já não existe retorno a um ponto de equilíbrio do Eu, a uma 

certeza sólida e incontestável do Eu: portanto, perde-se no sentido mais 

verdadeiro da palavra. Esse ser sem o Eu é a catástrofe, o verdadeiro Mal. De 

novo se tornam válidos os dizeres da Bíblia: resista à tentação, evite conhecer-se, 

porqu°, se o fizer, estar§ danadoò. (Kert®sz, 2005, pp. 48-49). 

É notável a semelhança entre tudo isso e a resposta que Silenos foi obrigado a dar 

ao rei Midas: ó... A melhor coisa para voc° seria n«o ter nascido, n«o ser nada. A 

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

Em Kaddish, por uma criança não nascida (Kertész, 1990/2002), ele começa o 

livro com um retumbante ñN«o!ò. Nessa obra, ele explica suas raz»es para negar-se a ser 

pai, ainda que ao preço da enorme dor de separar-se de A., sua mulher amada. Nesse 

texto, ele expõe sua visão de que Auschwitz, a ditadura comunista húngara e sua família 

de judeus ortodoxos se igualam no que diz respeito a tratar o outro como nada, como 

ninguém. Daí se compreende a contradição do título -  Kaddish, por uma criança não 

nascida -, pois Kaddish, do aramaico sagrado, é uma reza tradicional judaica em 

homenagem aos mortos... 
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Já em Eu, um outro (Kertész, 1979/2007),200 uma espécie de autobiografia em que 

relata suas muitas viagens, mas não como um mero turista, e, sim, num certo sentido, 

como um pesquisador da condição humana, diz ser um eterno exilado, more onde morar, 

esteja onde estiver. Fala-nos que não tem ninho; que tem pátria, mas não a tem: 

É diferente ser sem pátria em seu próprio país e sê-lo no estrangeiro, onde 

justamente essa falta de pátria pode nos levar a encontrar um novo lar. (p.88) 

Vivo como um exilado. Nesse único aspecto vivo corretamente: sou um exilado. 

(p. 75) 

Kertész sabe que tem língua materna, mas sua língua é estrangeira: 

A língua ï sim, ela é a única coisa que me mantém ligado a ele. Como é estranho. 

Essa língua estrangeira, minha língua materna. Minha língua materna, que me 

ajuda a entender meus assassinos. (p.35) 

Ele se pergunta ñquem sou eu?ò, mas sabe que n«o ® poss²vel responder tal 

pergunta: 

Às vezes, ocorre-me a pergunta (impossível de responder): quem sou eu? O que 

sou eu?  E qual é a minha história? (p.30) 

O óEuô ® uma fic­«o na qual, no m§ximo, podemos ser co-autores. óEu ® um 

outroô. (Rimbaud) (p.14) 

Que tipo de judeu sou afinal? Nenhum. Há muito tempo não estou mais à procura 

de minha pátria, nem de minha identidade. Sou diferente deles, sou diferente dos 

outros, sou diferente de mim. (p. 155) 

                                                           
200 A respeito desse livro, há uma excelente critica elaborada por Tatiana Salem Leví. Cf. Leví, 2008. 
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Às vezes, quase tenho que me arrancar do refúgio sossegado do meu anonimato, 

quando ouço falar ou vejo escrito o nome I. K., mas sei que nunca vou me 

identificar com ele. (p.15) 

Vocês não vão querer de mim que declare claramente minha nacionalidade, 

religião e raça? Vocês não vão querer de mim que eu tenha uma identidade? 

Então, vou contar para vocês: tenho uma única 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 após a morte de AnaMária, sua mulher amada: 

Minha história desprendeu-se de mim: de repente, perco o equilíbrio 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 detrás dessa neblina cinzenta que me circunda agora, me chama 

para viver de novo. Neste momento, porém, não sei de nada, não entendo nada, 

estou, por assim dizer, no limiar da vida e da morte, com o corpo inclinado para a 

frente, em direção à morte, com a cabeça ainda voltada para trás, em direção à 

vida, com o pé que se levanta, hesitante, para dar um passo. Em que direção irá? 

N«o importa, porque aquele que dar§ o passo, n«o ser§ mais eu, ser§ um outro...ò. 

(p. 173) 
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Conclusão 

Concluindo, do que aqui conversamos espero ter podido demonstrar três 

principais hipóteses:  

1) o desterro humano é uma experiência em que o individuo se sente 

pendendo diante da própria experiência de si, como bem o definiu 

Safra (2014);201 

2) além de desvelar a condição humana, os escritores têm a capacidade 

dar um destino a seu desterro; 

3) aprendendo com os escritores, podemos neles nos espelhar para ajudar 

a nós mesmos e a nossos pacientes a destinar as experiências de 

desenraizamento humano. 

Para finalizar, dentro do espírito de interdisciplinaridade deste congresso, gostaria 

de ofertar a vocês a audição de uma música, tendo o entendimento de que a capacidade 

de dar destino ao desenraizamento humano não é uma exclusividade dos escritores. 

Muitos compositores o fazem e o fizeram, como o Húngaro György Ligeti, considerado 

um dos maiores compositores do século XX, cuja trajetória de vida tem semelhanças com 

a de Kertész: filho de uma família judia, sua mãe escapou de Auschwitz, mas nem seu 

pai, nem seu irmão tiveram a mesma sorte. Perseguido e proibido de executar suas 

composições pela ditadura comunista Húngara, refugiou-se na Áustria, tornando-se 

cidadão Austríaco. Sua obra é baseada na experiência de desterro humano e no defrontar-

se com o medonho. Colocarei para vocês 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 Informação verbal fornecida por Safra, em São Paulo, em 2014. 
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Resumo: Esse trabalho se propõe a abordar a situação clínica, sem referencia à 

metapsicologia. Ele é decorrente de uma prática clínica fundada em um olhar 

fenomenológico, que busca colher as experiencias que aparecem no espaço clínico sem o 

excesso de teorização e que auxiliem o devir do sentido de si do paciente. O modelo 

antropológico 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 contribuição que Florensky apresentou em seu livro intitulado A Perspectiva 

Inversa, como referente hermeneutico da situação clínica. 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 

situação clínica, o artigo apresenta os seguintes pontos: a existencia de centros multiplos, 

a coexistencias de diferentes planos, a organização da composição que converge para o 

olhar da pessoas que contempla a obra. 

Palavras-Chave: clínica; fenomenologia; Florensky; perspectiva inversa. 
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PAVEL FLORENSKY CONT RIBUITION TO THE CLI NIC 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 investigações na situação clínica têm tido como referência fundamental 

a contribuição de Donald Winnicott202 (1896-1971). Esse autor discute as condições para 

o trabalho psicanalítico, nas quais a dimensão da experiência é o elemento fundamental. 

O setting é compreendido como espaço no qual o cuidado torna-se elemento que orienta 

o trabalho a ser realizado, para que experiências constitutivas possam acontecer. Claro 

                                                           
202 Winnicott, W. D. Playing and Reality. London, Tavistock, 1971. 
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está que, nesse vértice, não se está 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 

situação clínica, avesso às referências metapsicológicas. Em nossa prática clínica há o 

predomínio do olhar fenomenológico, que busca colher as experiencias que aparecem no 

espaço clínico sem excesso de teorização e que possibilitem o devir do sentido de si do 

paciente. 

O modelo antropológico 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 é aqui habitante da fronteira entre mundos, 

entre o finito e o infinito, entre o imanente e o transcendente, o singular e o coletivo, o 

céu e a terra, etc. 

Na fronteira de mundos, o ser humano encontra a originalidade na tradição por 

meio de seu gesto criativo, que o coloca em direção ao futuro. A pessoa tem suas raizes 

no passado e busca alcançar o futuro, onde situa o sonho último que acalenta a sua morte. 

O nosso modo de ser se caracteriza por um contínuo devir. Somos seres que 

aspiram o absoluto e que ao longo do caminho sonham com a realização do que dormita 

no fundo de nós mesmos. Vivemos atravessados pelo pressentimento de si, pela memória 

do ainda-não. O nosso modo de ser acontece por meio de contínuas metamorfoses. Em 

cada pessoa existem as facetas de si mesma que se constituíram por meio do encontro 

com o Outro, enquanto outras estão em estado de potencialidade e, portanto, não 

chegaram a se realizar, evoluir e a se simbolizarem. Este fenômeno leva a pessoa a 

experimentar a necessidade de encontrar o outro que possa lhe possibilitar a constituição 
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e a evolução das facetas de seu modo de ser, que não chegaram a acontecer por meio de 

um encontro com outro ser humano, condição necessária para que se coloque em marcha 

o processo de simbolização necessário ao devir do si mesmo. 

A cada vez que um determinado aspecto emerge e que, potencialmente poderia vir 

a ser constituído na relação com o outro, a pessoa como que experimenta, novamente, 

uma vivência de alegria, de júbilo, de encantamento. 

Uma tarefa fundamental do clínico é auxiliar o paciente a poder se apropriar não 

só de seu estilo de ser, mas fundamentalmente da vocação que o constitui. A sua vocação 

nasce dos atravessamentos que foram vividos pela pessoa, que aconteceram como aflição 

e angústia, mas que também contribuíram para o processo de sua singularização. 

Duas tarefas mostram-se fundamentais para o clínico: reconhecer em que aspecto 

do self se aloja o gesto e reconhecer a sua vocação fundamental. Ao falar de vocação não 

estou me referindo à questão da profissionalização, mas sim a disponibilidade originária, 

que singulariza o paciente e que lhe dá o saber singular sobre a condição humana. Pavel 

Florensky203 (1882-1937) por meio de suas contribuições nos auxilia a reconhecer a 

vocação fundamental de uma pessoa, a fim de manejarmos a situação clínica de modo a 

favorecer o processo, que poderá possibilitar posicionar a vocação originária do paciente 

sob o domínio de seu gesto. 

Pavel Florensky foi físico, matemático, poeta, pintor, teólogo. 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, São Paulo, Editora 34, 2012. 
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Nesse texto, quero abordar a contribuição que Florensky apresentou como a 

Perspectiva Inversa e que me parece muito fecunda como referente hermenêutico da 

situação clínica. Para apresentar e discutir essa modalidade de perspectiva, ele se utiliza 

da iconografia cristã ortodoxa, a qual é composta por meio da perspectiva inversa, que é 

bastante distante da perspectiva linear, modalidade de composição que aparece, 

habitualmente, na arte ocidental. Florensky assinala que o uso da perspectiva inversa 

naquela modalidade de arte sacra não pode ser atribuído ao desconhecimento dos 

princípios do desenho. Para esse autor a perspectiva linear e a perspectiva inversa são 

representações simbólicas da realidade, que procuram representar um determinado evento 

sobre uma superficie plana. Toda arte não pode, para ele, ser considerada naturalista, ela 

é sempre simbólica. Isso significa que sendo a arte um símbolo aponta para um mais além. 

Para ele, a tarefa da pintura não seria duplicar a realidade, mas desvelar um significado.  

Florensky afirma que a perspectiva linear cria, de fato, uma obra ilusionista, que 

cria um cenário 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 são 

inacessíveis 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, são elas: a apresentação de centros multiplos, a coexistencias de 

diferentes planos, a organização 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 dialógica e se temos o objetivo de acolher a verdade em sua estrutura 
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fundamental será necessário abrir o espaço para a perspectiva dialógica. Essa faceta da 

realidade, é fundamental para a situação clínica, pois tudo o que acontece no espaço 

clínico precisa ser compreendido em sua manifestação dialógica. Tudo o que se 

manifesta, seja do ponto de vista do discurso ou da linguagem plástica aperceptiva é 

dirigida a um outro. Elementos que eventualmente encontraram a possibilidade de se 

constituir em narrativa no espaço potencial fundado na amizade. 

A existência de centros múltiplos na composição artística presente na perspectiva 

inversa, implica que todos os elementos presentes na obra são revelações completas do 

ser implicitos nos entes representados. Na perspectiva inversa cada um desses elementos 

são como que vistos em todas as suas dimensões, por todos os lados. Esse modo de 

representação supera o ponto de vista único e totalitario presente na perspectiva linear. 

Na perspectiva inversa, o olhar se move acolhendo a multiplicidade de possibilidades 

presentes no fenômeno. Cada elemento constitui um centro, uma temporalidade, uma 

cosmovisão.  

Claro que esse modo de olhar a obra ou uma sessão nos oferta possibilidades de 

compreensão profunda daquilo que se mostra. Na situação clínica, estaremos não só 

atentos ao discurso, ao conjunto da sessão como evento apresentativo, mas cada pequeno 

gesto, evento, ou coisa abre dimensões do ser do paciente que, uma vez acolhidos permite 

que o clínico possa sustentar a complexidade da singularidade que é o outro. Estamos 

nesse vértice compreendendo a sessão clínica como acontecimento polifônico, que 

apresenta uma multiplicidade de narrativas e de modos de ser. 

A questão da coexistencia de diversos planos é uma das mais interessantes, pois 

por meio dela percebemos diferentes facetas, que compõe a realidade. Ao longo de meus 

trabalhos tenho assinalado a coexistencia dos registros ôntico e ontológico 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 ao mesmo tempo o supera. Esse aspecto 

relaciona-se à contribuição de Cantor (1845-1918) à teoria dos conjuntos em matemática, 

perspectiva importante não só para se comprender a formação da mente a partir das 

imagens presentes no psiquismo, que possibilitam o aparecimento da capacidade de 

realizar abstrações, mas também o posicionar-se diante do self potencial do paciente que 

está, continuamente, se atualizando em um modo tal que nunca se realiza plenamente. 

Essas discussões são também abordadas por Florensky ao lado de Cantor, com a 

compreensão da existência de diferentes infinitos (potencial e atual). Do ponto de vista 

da clínica, o infinito potencial manifesta-se como experiência agonica, e o infinito atual 

acontece nas experiências de encantamento e sublime e nas realizações da pessoalidade 

de alguém. Esse último aspecto tenho abordado em meus textos quando afirmo que cada 

pessoa é a singularização da história de toda humanidade. A multiplicidade comparece na 

singularidade. 

A escrita de um ícone compreende esses diferentes principios, pois por meio deles, 

o iconógrafo busca por meio de seu trabalho assinalar o ser daquele que ele procura 

representar. Por essa razão, o ícone nunca é um retrato, mas sim desvelamento do mistério 

que é a pessoa. O trabalho clínico procura realizar a mesma tarefa, ou seja, acompanhar 

o paciente, com a esperança de que o seu ser possa se atualizar, no seu caminho pela 

existência.  

Certa vez, um professor de iconografia me perguntou se eu era iconógrafo, 

respondi que não e que eu era terapeuta. Ele sorriu e disse:  

- Você é verdadeiramente iconógrafo! O seu trabalho é revelar ícones vivos: a 

pessoa!  
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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 é a sua copiosa e ampla 

produção  filosófico-teológica e científica. Em 1933 quando regime soviético decide levar 

Florenskij para a prisão em um campo de concentração, as cartas escritas aos familiares 

tornam-se ocasião para que ele pudesse refletir pela última vez sobre aquelas intuições 

originais que estavam na base do seu projeto sobre o  ñpensamento integralò. O artigo 

pretende  mostrar como esta particular intenção está presente na correspondência 

carcerária. O objetivo principal será  apresentar as cartas do gulag como uma obra que 

consegue concretizar o ambicioso e sempre atual projeto de Florenskij em um modo 

lúcido e exemplar, demonstrando a sua funcionalidade até mesmo nas condições 

dramáticas e proibitivas de vida e trabalho.  

Palavras-chave: Pensamento complexo; cartas; Pavel Florenskij  

 

PAVEL FLORENSKIJ: THE COMPLEX THOUGHT AND THE 

PSYCHOLOGY 

                                                           
204 Professor Adjunto no Programa de Pós-Graduação em Teologia da PUCPR. 
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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. 

 

Introdução 

O nome de Pavel Florenskij é mencionado na encíclica Fides et Ratio ï de João 

Paulo II ï e colocado entre os filósofos e teólogos do século XX que souberam realizar 

uma verdadeira síntese entre a fé e a razão, o pensamento e existência, a experiência 

científica e a vivência espiritual e, sobretudo, criaram condições para a  compreensão e 

o diálogo entre o oriente e o ocidente.  

A contribuição teórica de Florenskij está ligada, portanto, de um lado aos tesouros 

da tradição ortodoxa russa e, por outro, a uma determinada sensibilidade científica  que 

deseja transmitir um tipo de gnosiologia que comporta uma compreensão integral e 

interdisciplinar do pensamento. Filósofos e teólogos 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 fundamentação ontológica para pensar a experiência humana. Para eles 

o tema da kenosis (esvaziamento) representa o eixo central da filosofia e da teologia 

ortodoxa de tradição eslavófila russa. Para os autores russos a kenosis é um elemento 

fundamental para a interpretação não só de todo o sistema teológico, mas é uma categoria 

a partir da qual todas as questões antropológicas, psicológicas e científicas devem ser 

repensadas. Para aqueles que elaboravam uma teologia e filosofia dentro da tradição 

eslavófila os motivos de tal interesse devem ser procurados na tendência destes autores 

de ver na figura do Cordeiro imolado o destino e o traço essencial da própria nação e da 

óalma russaô.  

O realismo russo do início do século XX e a escola fenomenológica nasceram 

conscientes da urgência de fazer frente ao positivismo e reconheceram, então, a 

necessidade da renovação da própria gnosiologia. Uma renovação que leva em 

consideração os seguintes temas fundamentais: a dimensão existencial do conhecimento; 

a intersubjetividade; o apofatismo como experiência do pensar; a relação entre o 

pensamento ï seja teológico ou filosófico ï com a cultura literária, artística, política, 

econômica e ecológica. Para Safra o estudo das intuições destes autores ï principalmente 

os russos ï fornece os elementos para a realização de uma clínica na qual o analista possa 

acolher a singularidade e a dimensão não-discursiva revelada nos gestos. No consultório 

ñas queixas mais frequentes referem-se à vivência de futilidade, de falta de sentido na 

vida, de vazio existencial, de morte em vidaò (SAFRA, 2005, p. 13).  A reflex«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 ontológico da situação humana.   
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1. A originalidade de Pavel Florenskij: o modelo de um pensamento 

complexo 

Nesta comunicação pretendo acenar para alguns núcleos centrais do percurso e 

pensamento de Florenskij como parte de um projeto de pesquisa que vem sendo realizado 

em parceria com pesquisadores de três distintas instituições, a saber: a PUCPR no 

programa de pós graduação 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 investigação que ï a partir da proposta de pós-doutorado ï 

começamos a realizar junto com o laboratório Prosopon era o de discutir as contribuições 

da teologia para a psicologia e, em particular, examinar como a apropriação dos 

conhecimentos teológicos ï a partir de temas e figuras ï possibilitam a fundamentação 

ontológica e a respectiva reflexão sobre os processos de subjetivação contemporânea.  

O alargar-se do horizonte de compreensão da clínica junto com novos quadros 

psicopatol·gicos ñdemandam a interlocu­«o com as outras §reas das ci°ncias humanas, 

tais como a antropologia, a teologia, a filosofia, para que o clínico investigador possa 

abarcar a complexidade do fen¹menoò (SAFRA, 2012, p. 289).  Desse modo, Safra tem 

observado a necessidade de assentar a prática clínica em textos de pensadores que 

apresentem lúcidas elaborações sobre os problemas do sofrimento humano porque: 

Nos textos desses autores são discutidas  essas questões não só da Rússia do início do 

século vinte, como também, em tom profético, os problemas de nosso tempo, em que 

a natureza humana se estilhaça. Frente a essa situação, recolhem e emolduram a face 

humana, explicitando o ethos. Para realizar esta tarefa criam uma obra resistente à 

fragmentação da medida humana, evitando a abstração racionalista. São textos que 

apresentam uma maneira diferente de pensar, pois ao mesmo tempo integram os 

vértices literário, filosófico, político e religioso. (...) Esses autores escreveram obras 
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em que o ethos humano se explicita em seu registro ontológico. (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 matemático, filósofo, critico de arte e 

teólogo é ainda pouco conhecido no ambiente acadêmico brasileiro. A sua obra reflete 

tanto a experiência feita como cientista quanto teólogo 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 fórmula, definição racional ou sistema fruto da 

atividade teológica ou científica pode substituir a vida, ou seja, as vivências da 

criatividade e capacidade do ser humano de produzir o novo em cada momento (ZAK, 

1998, p. 67).  Logo depois de terminar com grande sucesso seus estudos na prestigiosa 

faculdade de física e matemática da Universidade de Moscou Florenskij escreve para a 

mãe dizendo que ele e seus amigos queriam se empenhar em encontrar as bases para 

realizar o diálogo entre a fé e a razão, entre a teologia e a ci°ncia: ñVou chegar ¨ s²ntese 

entre a cultura eclesial e a cultura leiga e estar plenamente unido a Igreja, eis um dos mais 

imediatos objetivos de empenho pr§ticoò (Carta de 3 de fevereiro de 1904). O que 

sobressai, portanto, é um intelectual na contramão do comportamento dominante do 

ambiente intelectual da russa da época. Uma figura que, por sua vez, mostra-se aberto à 

tradição religiosa e interessado em dedicar a sua vida a harmonizar as conquistas da 

cultura universal com as questões da cultura espiritual cristã. 

 No texto intitulado Empiria e Empirismo, escrito em junho de 1904, alguns meses 

antes de entrar na Academia Teológica de Moscou, Florenskij põe em relevo a 

necessidade que o cientista tem de se colocar diante da experiência comum:  
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Se uma das finalidades da concepção filosófico-científica do mundo é a contabilidade 

da consciência (expressão de Dostoevskij) em relação a cada aspecto da realidade, a 

possibilidade de recolher na consciência cada elemento do mundo e de levar em conta 

cada uma das suas partes, então o objetivo da experiência científica (entendendo esta 

palavra no seu significado mais amplo) é de descompor os elementos e os aspectos da 

realidade, de colocá-los em destaque e delimitar os seus confins. Mas para fazer este 

trabalho de separação, a consciência deve poder dispor de algo sobre o qual poder 

operar e este algo é que já está presente no espírito. Este algo não é dado 

imediatamente, mas vem a ser elaborado, se revela por meio de um processo 

inconsciente e particular, que seria mais interessante chamar de experiência comum. 

(...) A experiência científica pressupõe a experiência comum e deste modo se 

compreende a característica desta última. A tarefa da experiência científica é aquela 

de colocar em evidência e distinguir, já a segunda é aquela de fornecer experiências 

que tenham maior ressonância, um material que possivelmente não tenha estado 

colocado em evidência, nem tenha sido feito um trabalho de distinção. 

(FLORENSKIJ, 2014, p. 126). 

Outro ponto a considerar é a originalidade de Florenskij em propor uma reflexão 

teológica radicada no terreno da gnosiologia. Para ele a amizade ï no sentido cristão mais 

profundo - permite explorar o terreno do conhecimento pois ® uma ñcondi­«o 

indispens§vel da vidaò:  

A amizade dá ao homem a autoconsciência, revela onde e como é necessário trabalhar 

sobre si mesmo. Mas esta autotransparência do Eu se obtêm somente na ação 

recíproca, vital das pessoas que se amam. A comunhão da amizade é a fonte de sua 

força. Santo Inácio o Teóforo, indicando a força misteriosa e taumatúrgica que os 

crist«os recebem da vida comum, escrevia aos Ef®sios: óestejam atentos a se reunir 
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mais frequentemente para agradecer e louvar a Deus porque quando vocês estão 

estreitamente colocados em um único lugar s«o abatidas todas as for­as de Satan§sô. 

Aqui ele nos está dizendo que a comunidade do amor não deve limitar-se a uma ideia 

abstrata, mas exige absolutamente manifestações sensíveis e concretas até chegar ao 

estreito contato. É necessário não só amar-se reciprocamente, mas estar juntos de 

forma estreita. (FLORENSKIJ, 2010, p. 56). 

Pode-se, portanto, dizer que a concepção que tem o pensador russo sobre a 

gnosiologia pode ser definida, à luz do atual desenvolvimento do pensamento filosófico 

e da epistemologia da ciência, 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 ñconhecimento globalò correspondente a esse conceito. As ideias 

científicas estão permeadas pela sensação do mistério presente na realidade que, por sua 

vez, e, portanto, nos fazem pensar na experiência de correspondência vivenciada pelo ser 

humano entre ele e a natureza porque ñnatureza e homem podem ser partes de si mesmos 

e partes equipotenciais entre si e o conjuntoò (FLORENSKIJ, 2007, p. 210).  Esta 

percepção do real deve ser compreendida à luz da teoria do símbolo 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 é, o fenômeno, não 

é outra coisa senão a porta na direção de algo ainda maior, que está além, o noumeno.  

Algo que é realmente presente no fenômeno, fundando o seu ser (enquanto fenômeno) e 

dando-se a conhecer por meio dele. Tal teoria vê no real um conjunto de inumeráveis 

níveis ou estratos ï semelhante a uma cebola feita de tantos ñv®usò ï que são 

interdependentes e reciprocamente comunicantes.  O nível que está mais na superfície 

tem o seu fundamento naquele ñescondidoò que est§ al®m deste e do qual aquele mais ñna 

superf²cieò ® o s²mbolo. Nos diversos escritos de Florenskij encontramos exemplos desta 
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concepção que exige a atenção no exame da realidade. Em outros termos, é necessária 

uma atitude de empatia gnosiol·gica para saber escutar os ñsons da profundidadeò de tudo 

o que existe. Assim, para Florenskij ter a capacidade de aproximar-se do ñritmoò da vida 

é possível na medida em que o sujeito e o objeto do conhecimento estabelecem uma 

relação vital.  

 

2. As cartas da prisão 

À luz das recentes pesquisas em arquivos aparece evidente que o elenco dos 

escritos das prisões e, de modo particular, do material das correspondências carcerárias 

representam uma fonte documental extensa e importante para as pesquisas. Entre os 

escritos do período do totalitarismo de Stalin ainda é pouco ï ou talvez quase nada ï 

conhecido na América Latina as cartas do gulag (campo de concentração stalinista) de 

Pavel A. Florenskij205, fuzilado pelo regime em 1937 com a acusação injusta de ser um 

colaborador contra-revolucionário. O material produzido na prisão por parte de Florenskij 

foi já traduzido em lingua espanhola206 e, antes ainda, apareceu na Itália207, onde encontra 

um enorme sucesso editorial e está sendo buscado por leitores de todas as idades, credos 

religiosos e das diversas camadas sociais.   

Estas cartas são consideradas pelos estudiosos como o ápice do pensamento e a 

síntese de toda obra de Florenskij. Trata-se de uma esp®cie de ñcanto do cisneò, nas quais 

são resumidas e explicadas as mais profundas intuições do sábio cientista que, quase de 

modo visionário, teria previsto o desenvolvimento dramático da história russa e européia 

                                                           
205 As cartas foram publicadas em  P.A. FLORENSKIJ, SoőƛƴŜƴƛƧŀ Ǿ őŜǘȅǊŜŎƘ ǘƻƳŀŎƘ (Obra em quatro volumes), 
aȅǎƯΣ aƻǎƪǾŀ мффуΦ  
206 P.A. FLORENSKIJ, Cartas de la prision y de los campos, EUNSA, Navarra 2005.  
207 A tradução italiana de uma parte das cartas encontra-se em P.A. FLORENSKIJ, «Non dimenticatemi». Le 
lettere dal gulag del grande matematico, filosofo e sacerdote russo, publicada por Oscar Mondadori, 
Milano, e em 2013 chegou a sétima edição.  
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da primeira metade do século XX, empenhando-se na busca por um remédio para a força 

destrutiva do espírito bélico. Estes escritos  revelam a preocupação de Florenskij em 

manter-se fiel aos laços mais originais das relações afetivas com os seus amados 

familiares e transmitir-lhes os sentimentos, as reflexões e as experiências interiores por 

ele vividas, justamente no momento da história, em que se revelava a força autodestrutiva 

do homem moderno que estava como que entregue ao seu próprio sentir e querer, enfim, 

imerso na escuridão abissal da violência.  

Um exemplo é a carta escrita à sua mulher em 19 de outubro de 1936 quase um 

ano antes de sua morte:  

Faz tanto tempo que não tenho tuas notícias...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 memória visiva, ainda que débil 

com relação a infância, é ainda muito forte, de forma que vejo claramente dentro 

de mim o teu rosto. (...) somente por meio de vocês passa o fio que me liga à vida, 

tudo o resto me interessa somente com relação a vocês. E isto pode parecer 

estranho porque eu me deixo absorver pelo trabalho. Mas trabalhando me parece 

poder estar com vocês. (....) Talvez eu erre, mas eu faço este trabalho sempre em 

referência aos filhos,  na esperança que o meu material possa ser instrutivo para 

eles. Do resto, no meu coração me dou conta que somente cada um 

individualmente pode recolher o material para tirar as próprias conclusões, 

enquanto aquilo que é recolhido por outros com uma certa perspectiva, 

normalmente é pouco utilizado. Mas é a vida!!! nós nos damos conta da vaidade 

dos esforços mas se espera sempre... Talvez o sentido deste trabalho é só 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 herança humana e cultural de grande 

valor e de universal destinação. Na medida, pois, em que Florenskij se revela uma 

testemunha da dignidade, do ethos e da memória dos relacionamentos, os leitores passam 

a reconhecer também as implicações e o significado da perda e do esfacelamento do 

humano provocado pelas ideologias totalit§rias que se apresentam com ñnovos r·tulosò 

também na contemporaneidade. Nesta visão, o estudo e a leitura destas cartas permitem 

olhar para o sofrimento contemporâneo sob uma nova luz. Basta pensar, por exemplo, 

quanto isto é pertinente para as questões da formação de um novo tipo de conhecimento 

para a clínica psicológica. Nas cartas Florenskij insiste em mostrar tal abertura a 

totalidade dos fatores, tal como se vê nas linhas da missiva à sua filha Olga: 

De fato, todo conhecimento não deve ser uma espécie de coágulo autossuficiente 

na alma, mas uma linha auxiliar da nossa relação vital com o mundo, do nosso 

contato com o mundo. Isto que eu disso do conhecimento tem um significado geral 

e se refere seja à arte, seja à filosofia, seja à vida cotidiana. (FLORENSKIJ, 2006, 

p. 325). 

Certo é que, nos escritos da prisão, Florenskij reflete sobre a pessoa humana a 

partir deste horizonte ontológico no qual o espaço do mistério, do enigmático, da 

criatividade e da subjetividade não são negados. Nesse contexto, compreende-se o motivo 

principal  também desta comunicação, pois se deseja oferecer uma pequena introdução 

na qual será possível reconhecer imediatamente o coração, o elemento central e nuclear 

daquilo que o autor conseguiu nos transmitir nas difíceis condições do gulag das ilhas 

Solovki.  Convém, todavia, ter presente que, embora a palavra Gulag já tenha se 

transformado em símbolo da rede de repressão da antiga União Soviética, o lager das 

ilhas Solovki foi transformado pelos bolchevistas ñno lugar dos maiores sofrimentos para 

os crist«os russosò (RICCARDI, 2000, p. 34).  
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No epistolário, escrito desde esta ilha do martírio,  não aparecem as elaboradas 

intuições filosófico-teológicas e os refinados contornos da arquitetura especulativa que 

caracterizavam grande parte das obras de Florenskij antes de sua prisão. Convém ter 

presente que ele foi obrigado a viver em um ambiente infernal e, assim, o tempo para a 

meditação foi praticamente devorado pela cruel engrenagem carcerária. Ao mesmo 

tempo, em razão desta penosa situação, Florenskij conseguiu propor reflexões com tons 

mais íntimos, espontâneos e originais sendo capaz de descrever as vicissitudes de seus 

dias na prisão, as surpresas, as ambiguidades, os sentimentos mais profundos que 

habitavam-no como homem de fé e sacerdote. Um exemplo muito bonito a este respeito 

são os diversos relatos que Florenskij faz a respeito dos sonhos com seus familiares e, 

além disso, os relatos das recordações de infância 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 visões) de viagens, ou de migrações nomades nos espaços sem 

fim da Asia. E o pensamento da abundância o aterrorizava. E me dizia: 

normalmente se pensa que a humanidade vai morrer pela carência de algo. Para 

mim, ao contr§rio, ®  claro que ir§ morrer pela abund©nciaô. Tamb®m para mim o 

muito causa sempre medo, desde a minha infância, porque com a abundância 

parece que irrompe o caos sem forma, que você não está em condições de governar 

e que sai do controle. Onde não existe uma composição, não pode existir nem 

mesmo a compreensão, mas a composição 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 naõ houver os confins, o limite, não é possivel nem mesmo a serenidade. A 

capacidade de limitar-se a si mesmo é a caracteristica da maestria. 

(FLORENSKIJ, 2006). 
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Mas, enquanto o regime totalitário procurava meios para censurar qualquer 

referência à fé em Deus, Florenskij encontrava o caminho para falar da profundidade do 

mistério que habita o mundo, por meio de cartas que testemunham o valor da memória e 

deixam transparecer o horror pela dissolução da consciência histórica da dignidade 

humana. São cartas escritas nos raros fragmentos de tempo livre, depois de vencido o 

cansaço de dias massacrantes de trabalhos forçados. Estas missivas são, portanto, uma 

apaixonada confissão de quem consegue ser fiel às próprias convicções nas condições 

mais dramáticas, de quem sabe colher a verdade profunda de tal vivência e mantêm a 

esperança, não obstante encontre-se despojado de toda a dignidade humana.  

Mas, afinal, quem são os destinatários destas correspondências de Florenskij? A 

maior parte das cartas são endereçadas à sua mãe Olga, à 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 numerá-las para, desse modo, poder ter um 

mínimo de controle da trajetória e destino uma vez que elas eram submetidas à severa 

censura dos carcereiros os quais, de vez em quando, confiscavam aquelas consideradas 

inoportunas para expedir ao ñmundo externoò. Em tantas ocasi»es aparece nas cartas a  

recordação das  fadigas encontradas pelos prisioneiros para redigí-las porque era 

extremamente dificil encontrar o papel e a tinta para escrever. Em geral, cada texto era 

redigido sobre a página dupla de um caderno dividido em quadrados, subdividida em 

partes distintas e, em seguida, cada parte era destinada a um membro da família: à mãe, 

à mulher, aos filhos e filhas. Cada membro da família podia ler separadamente a sua carta 

pessoal na qual, todavia, não faltava uma referência e uma saudação a todos os outros 

membros. Deve-se recordar o hábito de Florenskij de escrever com o desejo de criar um 

ambiente de intercâmbio entre todos aqueles aos quais se dirigia. Desse modo, ao escrever 

à filha menor Maria pede no final para que ela deixe uma saudação para a mãe e que cuide 
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do irmão e, do mesmo modo, faz apelo aos outros filhos para compartilharem as 

descobertas realizadas. Com efeito, o que está presente aqui, sublinhe-se de novo,  é a 

dinâmica relacional e pedagógica de Florenskij preocupado com o crescimento humano, 

cultural e espiritual dos seus filhos.  

Ele desejava introduzí-los nos segredos tanto da compreensão das obras de arte 

quanto do conhecimento dos fenômenos naturais e das pesquisas científicas.  A ênfase é 

colocada sobre o fato de que tudo o que existe cont°m em si uma ñestrutura internaò.  E 

esta, mesmo na diversidade dos fenômenos ï sejam eles naturais, conectados com a vida 

e a existência enquanto tal, sejam eles de tipo cultural -, tem características universais. É 

esta estrutura interna que deve ser buscada quando se observa a natureza, como também 

quando se lêem as obras literárias ou se escutam as obras musicais. É exatamente sobre 

esta estrutura que Florenskij se detêm na carta escrita a Olga em 22 de fevereiro de 1935. 

Ele deseja ensiná-la a reconhecer o que é típico da estrutura das melhoras obras literárias 

que,  por sua vez,  por®m, trazem as marcas caracter²sticas da ñestrutura internaò de cada 

fenômeno do mundo real. Ou seja: elas possuem uma constituição marcada pelas 

polaridades e, portanto, indicam  ao leitor a importância de reconhecer a  presença das 

contradições em cada fenômeno observado. Ele explica:  

Quando você lê uma obra, procure entender como ela foi construída do ponto de 

vista da estrutura e, mais especificamente, qual a finalidade  deste ou daquele 

particular ali presente. Deste ponto de vista, são particularmente interessantes as 

fraturas da exposição, as repetições, os deslocamentos no tempo e no espaço e, 

principalmente, as contradições. Em geral busca-se explicar as contradições como 

a luta entre algumas versões e como tramas embrionárias que irrompem na 

narração principal. Do ponto de vista psicológico isto acontece de modo frequente; 

o essencial, porém, quanto a estrutura não é compreender de onde provenha um 



 217 

certo tema da trama, mas por qual razão, por qual motivo ele foi mantido pelo 

autor, não obstante as  contradições com o tema principal. Ao contrário, quando 

se examina bem, vê-se que tal contradição serve para intensificar o efeito estético 

da obra. De tal forma que a contradição aguça a atenção do leitor. Pode-se dizer 

que quanto mais grandiosa é uma obra, tanto maior são as contradições que 

podemos encontrar nela (FLORENSKIJ, 2006, p. 153-154). 

Como se deduz de outras cartas do gulag, a polaridade é só uma das características 

da ñestrutura internaò dos fen¹menos do real e de tudo aquilo que existe. Ela n«o ® sen«o 

uma prova do fato de que a interioridade dos fenômenos é de uma grande complexidade. 

Ora, esta começa a manifestar-se na medida em que alguém consegue munir-se de 

paciência, aproximando-se dos fen¹menos respeitosamente para poder escutar a ñm¼sica 

secretaò que ressoa do interior deles. De fato, quanto mais se penetra no microcosmo de 

qualquer um dos particulares fenômenos, percebe-se  ainda com maior clareza neles a 

mesma complexidade observada na dimensão macrocósmica. Florenskij reflete sobre 

todas estas coisas em uma carta endereçada ao filho Kirill, no período em que este já 

estava encaminhado para as pesquisas científicas no campo da astrofísica. Ele adverte o 

filho para prestar atenção e dar-se conta de que quando na pesquisa temos a impressão de 

aproximarmo-nos de algo simples, de fácil explicação e descrição, então sim, podemos 

saber que tal impressão não corresponde quase nunca à realidade. Entretanto, ela acontece  

ou ñpela insufici°ncia dos meios t®cnicos ou por pura superficialidadeò (FLORENSKIJ, 

2006, p. 358, Carta de 23-24 de dezembro de 1936). Contudo, a impressão é uma coisa e 

a verdade outra e esta última começa a emergir quando a pesquisa científica renuncia a 

confiar nos esquemas abstratos, construídos a priori e passa a favorecer um pensamento 

que nasce e se desenvolve a partir de uma experiência concreta. Por sua vez, as 

experiências cotidianas demonstram que ña complexidade n«o diminui com a redu­«o das 
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dimens»es e de certas complica­»esò, porque no lugar delas aparecem outros 

componentes inusitados. 

 

Conclusão 

O epistolário era o único instrumento de comunicação que mantinha Florenskij 

conectado com o mundo externo. Até o fim da vida a correspondência foi capaz de 

infundir no prisioneiro a esperança, novo vigor e razões para viver e pensar. É isto que se 

conclui das palavras escritas a poucos meses antes do fuzilamento que nem sequer havia 

sido anunciado: ñTenho a sensa­«o que a este ponto n«o existe nada que por si mesmo 

seja interessante, e só o fato de conseguir, de qualquer modo,  comunicar-me com vocês, 

desperta o meu pensamentoò (FLORENSKIJ, 2006, p. 369). 

As cartas são a documentação da experiência comunicada por Florenskij de conexão 

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 conteúdo 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 

prov®m da capacidade de saber delimitar: ñOnde n«o existe uma composi­«o, n«o poder§ 

existir uma verdadeira compreensão, mas qualquer composição artística, por exemplo, 

comporta o limiteò (FLORENSKIJ, 2006, p. 310).  

As cartas, portanto, segundo nos afirma Zak contêm a doutrina de Florenskij sobre o 

pensamento complexo. Na verdade, elas mesmas são a concretização deste modo de 

pensar. Trata-se de um verdadeiro e próprio testamento que o pensador russo deixa aos 

familiares e, por meio deles, para toda a humanidade. Assim,  as cartas da prisão são um 

convite para elaborar uma fenomenologia simbólica em vista de um pensamento 
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complexo.  A sua atualidade é, sem dúvida a mesma, senão maior, com relação ao tempo 

na qual foram elaboradas. São cartas redigidas com as mãos algemadas pelo sofrimento 

e terror e o seu conteúdo expressam as vivências de alguém que teve de transcorrer os 

últimos 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 capítulo 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 ênfase na conceituação da pessoa 

humana e suas relações sociais o que possui relações diretas com a empatia e com a ética. 

A sociabilidade humana é discutida a partir dos quatro aspectos apresentados por Edtih 

Stein: atos sociais, relações sociais, formações sociais e tipos sociais. Com o objetivo de 

apresentar as contribuições de Edith Stein a análise do texto consiste nos seguintes passos: 

introdução do conteúdo, análise do ser social da pessoa, comunidade povo e implicações 

para a vivência ética.  

Palavras-chave: Pessoa; Comunidade; Relações intra e inter pessoais.  

 

PERSON-COMMUNITY AND INTERRELATIONS IN EDITH STEIN'S WORK  

Abstract: This article is based on the eighth chapter of Edith Steinôs text ñThe structure of 

the human person: lectures on philosophical anthropologyò, entitled ñThe social being of 

the personò.  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. 

 

Introdução 

Edith Stein, ainda jovem estudante, se interessa pelo tema da pessoa humana e, 

encontra no método fenomenológico de Edmund Husserl o fio condutor de toda sua 

produção intelectual. A compreensão da empatia, qual é a essência desse ato, como ele é 

possível e o que nele está implícito, leva a uma profunda análise antropológica, fazendo 

da investigação sobre a intersubjetividade um caminho para conhecer a essência da pessoa 

humana. Assim, a partir da análise da empatia a filósofa compreende que a dimensão 

social e a dimensão intersubjetiva são constitutivas da pessoa humana. Contudo, a pessoa 

não é absorvida na vida da comunidade, sua particularidade não só é preservada, mas é 

necessária para a configuração da identidade pessoal. Mesmo identificando traços 

tipicamente comunitários na pessoa, traços de caráter semelhante aos demais membros 

da comunidade, ainda assim a pessoa preserva sua peculiar individualidade. Assim, 

pessoa e comunidade nos escritos steinianos são termos ontologicamente 

interdependentes. 

A comunidade é considerada em analogia à pessoa humana, sendo essencial para 

sua definição e para a apreensão de seus aspectos originais, para o reconhecimento e o 

posicionamento das pessoas. A relação comunitária é apresentada como elemento 

essencial para o processo de formação pessoal. A relação pessoa-comunidade é 
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essencialmente uma relação de interdependência constitutiva, onde os aspectos - ativo e 

passivo - da pessoa e da comunidade são necessários no processo de tornarem-se si 

mesmas, o que só pode acontecer a partir de uma abertura recíproca (STEIN, 1996). 

A comunidade é identificada objetivamente como uma forma de agrupamento 

social como são as famílias, os povos, as comunidades científicas, 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 experiências 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 contribuições são valiosas ferramentas para discutir os aspectos essenciais do ser 

pessoa e do ser comunidade e, ao mesmo tempo, sugerem pistas para o desenvolvimento 

e a ampliação de uma filosofia social e política da sociabilidade.  

Tomamos como texto base para o estudo da sociabilidade humana o capítulo 

oitavo da Estrutura da pessoa humana dedicado a análise das relações sociais 

fundamentada em quatro aspectos, a saber: atos sociais, relações sociais, formações 

sociais e tipos sociais. Ninguém nega que, do ponto de vista biológico, todos os seres 

pertencem a uma espécie. Ainda, ninguém nega que linguisticamente ou conceitualmente 

se possa admitir que exista um gênero ou um tipo natural que definimos humano. Mas, 

afirmar que existe uma comunidade humana é problemático porque essa implica 

necessariamente uma particular relação entre os seres humanos. Contudo, sabemos que 

muitos pensadores colocaram em dúvida essa possibilidade, afirmando sua contingência 

histórica ou a dependência do poder. Mas quando examinamos os discursos sobre os 

direitos humanos que giram ao redor das questões dos direitos inalienáveis, da violência, 

das graves violações da dignidade humana, logo invocamos as afirmações steinianas de 

uma comunidade humana como também a inviolabilidade das pessoas humanas. Num 
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mundo globalizado marcado pela lógica do individualismo e da indiferença qual é o 

sentido do ñn·sò, da comunidade humana? Quem ® o outro?  Quais s«o os crit®rios para 

fundamentar nosso agir, querer, pensar e crer a tolerância, a acolhida, a divisão, a 

solidariedade, o conflito ou a relação? O ato empático possibilita colher no outro um 

existir como o meu, ñ® um ato que funda o agir solid§rio, educa para os valores ®ticos e 

civis, testemunha a comunidade como rela­«o personalista do serò (MANGANARO, 

2014, p. 11).  

Sob essa perspectiva a comunidade não é apenas compreendida como 

agrupamento humano, mas estruturalmente é um tipo de relação interpessoal, marcada 

pelo posicionamento da pessoa a partir do uso de sua razão e liberdade. È na 

solidariedade, no agir ético que se encontram os elementos constitutivos da abertura para 

os outros, na eficácia positiva de cada ação ou intervenção recíproca, na unidade ou 

globalidade dessas relações. A solidariedade é a manifestação da força vital comunitária 

e, a empatia não é somente um ato intencional, mas formativo e performativo, porque 

coloca em movimento a relação e, por sua vez, a testemunha e a preserva.  

 

O ser social da pessoa humana: germe embrional de comunidade  

O capítulo VIII da Estrutura da Pessoa humana (2013), dedicado às relações 

pessoais contém valiosas páginas para compreender a intencionalidade e a 

performatividade dos atos sociais. Edith Stein inicia o capítulo de forma dramática com 

a seguinte afirmação:  

Considerar um indivíduo ilhado é fazer uma abstração. A existência de um homem 

é existência em um mundo, sua vida é vida em comunidade. E essas não são 

relações exteriores que se dão a um ser existente em si mesmo e para si; o estar 
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inserido como membro em uma totalidade mais ampla já 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 filosóficas. Desde o início de sua investigação a pessoa humana possui uma 

essência fenomenológica e constitui a base de todas as ciências, porque é a pessoa humana 

que faz progredir as ciências, tanto para aprender a se conhecer quanto para aprender a 

conhecer a realidade em que vive. Edith Stein nos fornece neste cap²tulo uma ñimagemò 

do ser social do humano como um ser que realiza atos sociais; vive relações sociais; é 

um membro das estruturas sociais e é um tipo social.  

Sabemos que o conceito de comunidade humana emerge na última parte da 

reflexão de Edith Stein. Neste capítulo Edith Stein apresenta a ideia embrionária de 

comunidade universal humana universal, definida por ela de humanidade. O conceito de 

comunidade não se encontra, nem no seu tratado sobre a empatia, nem nos escritos de 

1936 e de 1938 e, menos ainda na  Introdução à filosofia (1998). Os germes de um sentido 

mais amplo de comunidade encontram-se na obra Una ricerca sullo Stato (1993), onde a 

filósofa afirma que o estado é um tipo de comunidade que se coloca entre as formas mais 

restritas de comunidade, a família, a igreja e o povo. Nosso objetivo é, portanto, mostrar 

a origem da ideia de comunidade esboçada nas aulas sobre antropologia filosófica de 

Münster, um conceito que Edith Stein desenvolverá na sua obra magna, Ser finito e Ser 

eterno (1988).  

Analisaremos a seguir os 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, os atos do eu, ou seja, os atos que se 

entrelaçam com a competência 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 são ditados pela vontade de motivar a outra pessoa a assumir um determinado 

comportamento. As pessoas, juntas, dão vida a um contexto supraindividual que inclui 

entre ambas as pessoas. Os atos sociais pode se expressar no interior de um contexto 

axiológico, que inclui o amor, o respeito e a admiração. Edith Stein considera que no caso 

dos atos de valorização pessoal, embora os valores não possam ser compartilhados e 

reconhecidos, é possível ainda reconhecer estes atos como sociais, porque envolvem mais 

de uma pessoa, embora esta última possa não estar envolvida diretamente na ação. De 

acordo com Edith Stein existe uma terceira categoria de atos sociais constituída por 

aqueles que possuem a força de produzir ou anular uma determinada realidade objetiva 

no mundo social:  

(...) assim, uma promessa produz o direito de exigir sua realização: este direito 

não se cumpre por si só mediante o cumprimento da promessa, ou só através da 

renúncia a sua satisfação pela pessoa a quem a compromisso foi realizado. . Todo 

o direito positivo possui este caráter. Todos os atos sociais já pressupõem 

existente um consenso acerca dos acordos entre as pessoas (STEIN, 2013, p. 187).  

Para as relações sociais, Edith Stein sustenta que essas pressupõem um contexto 

de conhecimento compartilhado entre as pessoas, fazendo assim emergir a centralidade 

do eu-tu: as relações sociais não são somente ações de, mas ações entre pessoas. Trata-

se de uma gramática fenomenológica da relação não simplesmente teorizada, mas 

ñvividaò e ilustra esta viv°ncia da seguinte forma:  

Até que eu vivo sentimentos de amizade em relação a alguém sem que o outro 

tenha consciência e lhes retribua, não existe ainda amizade entre nós. Somente 
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quando dois seres humanos expressam reciprocamente seus sentimentos, apenas 

quando um conhece as ações do outro e lhes retribui, ocorrerá uma relação de 

amizade. As pessoas nesta relação, são amigas. A partir desse momento, esta 

relação faz parte do seu ser pessoal e contribui para determinar sua vida [/136]. 

(STEIN, 2013, p. 187). 

Aqui se coloca a clássica visão steiniana das experiências comunitárias: a 

solidariedade que caracteriza as relações sociais pode ser alcançada somente quando as 

pessoas compreendem ou são conscientes do sentido construtivo do que significa viver 

na experiência do outro.  

A pessoa é membro da estrutura social. Edith Stein ressalta neste terceiro aspecto 

que a comunidade é a mais alta forma de sociabilidade e revela uma estrutura unitária 

onde convergem tanto as relações quanto os atos. Enfatiza a relação entre as partes e o 

todo, e mais especificamente a relação eu-outro, eu-nós. Contudo, as comunidades não 

s«o pessoas, mas s«o semelhantes a estas. Edith Stein diz que ñ® poss²vel falar de 

comunidade num sentido mais amplo não somente onde existem relações recíprocas 

entre as pessoas, mas onde as pessoas se apresentam também como unidades, no interior 

das quais essas se ligam a um n·sò (STEIN, 2013, p. 188). Os temas que emergem aqui 

são aqueles de história, espírito e valores relacionados com a ideia de humanitas: ñna 

base de cada comunidade humana, tanto daquelas ef°meras como daquelas ñde natureza 

substancialò, h§ uma comunidade universal que abra­a todas: ® a humanidadeò. Assim, 

o homem é desde sempre um ser social inserido numa comunidade, mesmo que não esteja 

consciente disso. Porém, o que dá dignidade e consistência a humanidade, em última 

inst©ncia, ® o fato de ela ser part²cipe da vida do ñhomem-Deusò, ou seja, sua unidade 

está fundada em Deus (STEIN, 2013, p. 189). 
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Mas qual é a relação entre a constituição essencial do ser humano e os laços 

comunitários? Para avançar no aprofundamento desta temática as fontes mencionadas 

por Stein são: D. von Hildebrand, Metafísica da comunidade (1930) e F. Tönnies, 

Comunidade e Sociedade (1887). Stein também fez referência a esta última no ensaio de 

1922, Psicologia e ciências do espírito. Contribuições para uma base filosófica, mais 

precisamente na introdução do capítulo Indivíduo e comunidade. Assim como a unidade 

do ñn·sò, a com-unidade é perpassada pelas ideias de alteridade e de espírito, o nós é 

para Edith Stein fundado teologicamente; e, em nota, faz referência ao Corpus Christi 

Mysticum. Lê-se:  

É possível falar de comunidade em sentido amplo, não só onde há relações 

recíprocas entre as pessoas, mas lá onde essas pessoas também se apresentam 

como unidade, dentro da qual estão ligadas a um nós. Essas estruturas podem ser 

transitórias e temporárias; podem, contudo, ter uma consistência que vai além do 

atual estar junto de pessoas; falo da comunidade no sentido estrito do termo 

quando há uma comunidade de vida permanente entre pessoas, que atinge até as 

profundezas, e lhe atribui uma marca duradoura; uma comunidade que não se 

funda somente sobre relações passageiras ligadas ao presente, mas também sobre 

laços objetivos supraindividuais, que possui sua própria lei de formação segundo 

o que se realiza e se desenvolve, da mesma forma que uma pessoa humana 

individual (STEIN, 2013, p. 188-189). 

Chegamos ao último aspecto o da sociabilidade, isto é, ao tipo social. O síngulo 

ser humano compreendido como membro de uma comunidade é também um tipo. Edith 

Stein observa que um indivíduo pode possuir no seu ser algo em comum com os outros 

no interior de uma comunidade, mas existem também diferenças que o distingue dos 

outros. Ela exemplifica com dois distintos tipos de alemães: Suábia 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 são 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 território ontológico, porque typos significa ñaquilo que ® formado como 

um todo configuradoò:  

Typos em grego significa, em primeiro lugar, golpe, colisão, e depois aquilo que 

é formado, que se configura de certa maneira em virtude de uma manipulação 

externa. Neste sentido, é utilizado tanto em referência à técnica de escultura 

quanto em referência ao caráter [...]. Não é possível designar o ser humano como 

tipo em sua particularidade se esta característica é considerada como irrepetível. 

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 

o que é indicado pelo significado da palavra de acordo com o uso linguístico atual 

(STEIN, 2013, p. 192). 

O fundamento interior do tipo social implica a possibilidade de uma 

transformação do que já é formado: pode assim surgir um elemento que não se sobrepõe 

nem se justapõe, mas gera o novo. Mas, na formação da pessoa é necessário considerar 

algo para além do contexto social em que está inserido e do qual assume inúmeras 

características. Se, na fé, assume-se Deus enquanto o criador, e deste crê-se na alma, 

reconhece-se o ser humano enquanto portador de um todo ñcorporal-an²micoò, sendo a 

alma o que lhe há de mais próprio (STEIN, 2013, p. 172-176). 

 

Comunidade povo 
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Quanto ao conceito de Povo, Stein (2013, p. 199-218) aponta que este é formado 

por indivíduos, tem uma história e um local geográfico, e suas ações são determinadas 

pelos seus membros, dos quais há aqueles que possuem a mentalidade ou consciência do 

todo e se dedicam a ele. Também o povo tem relações internas e externas, a segunda se 

dá com outros povos e a primeira no âmbito interior de formação, organização e 

linguagem, ou seja, em sua cultura. Assim, um povo possui laços de sangue (mas não 

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 dimensões deste e assumi-las 

na medida em que se desenvolve, é também agir dentro do povo. O modo de ser de um 

povo está afinado a sua cultura e ao seu sentido, que mesmo que o povo desapareça pode 

permanecer, com isso se encontra uma realidade para além do tempo. E a grande 

import©ncia do conceito de povo para a humanidade se funda no ñhomem-Deusò que tem 

importância 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 relevância da vida está para além da ação para o povo, ela está dada 

por ser vida humana e relacional e, portanto, amorosa, uma vez que o amor embasa a 

existência da comunidade, assim a vida é movida por um valor e com isso está 

participando do eterno. Pois, ñamar uma pessoa implica dar uma resposta ao seu valor 

pessoal e participar deste valor; ainda mais: é preciso protegê-lo e conservá-loò (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 noção de um ser supremo o qual o 

homem quer servir, pois nele se encontra no eterno, e a vida valiosa possui sentido. E aí, 

se vê um modo positivo do perder-se de um povo, ao deixar o povo que está caminhando 

para a perdição, um novo povo pode surgir. E todo aquele que está consciente de pertencer 
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a um povo possui responsabilidades para com ele, o que pressupõe uma determinada 

estatura espiritual. Enfim, a formação do ser humano tem muito a ver com seu povo, mas 

se deve, em última instância a Deus, a quem deve seu ser diretamente e indiretamente ï 

por meio de seu povo e da humanidade. Assim, Deus é quem determina a importância das 

comunidades e as funções do homem dentro delas, e o cumprimento das mesmas está sob 

a responsabilidade e liberdade humanas. E dentro do homem há uma esfera livre de toda 

a sua transitoriedade e que responde somente a Deus. Deste modo, o valor do homem está 

em ouvir o chamado de Deus (STEIN, 2013, p. 212-213).  

Edith Stein demonstra que tanto a pessoa humana quanto o povo possuem 

relações sociais, as quais em última análise sempre ocorrem entre indivíduos, contudo são 

indivíduos culturalmente marcados por determinado povo, e com isso sempre as relações 

são 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 história ï 

Deus. Ao ver na constituição do ser humano um ser corporal-anímico209 ao mesmo tempo 

percebe que também o povo possui uma esfera espiritual e que a história do mesmo é feita 

por aqueles que atingiram uma determinada maturidade de consciência coletiva.  

Uma grande conclusão do texto analisado pode ser a seguinte ï Deus é o 

fundamento e sentido último de toda e qualquer relação social, seja ela do indivíduo ou 

do povo. Dessa forma, Stein fala de um sentido que ultrapassa as últimas realidades da 

existência, assegurando que o ponto de partida para a compreensão do ser humano não se 

finde nele mesmo enquanto finito, mas abre-o ao infinito. O que, automaticamente, gera 

uma implicação ética, a de reconhecer o infinito no outro, seja o outro indivíduo ou povo. 

Este reconhecimento do infinito do outro embasado no infinito do outro fundante (Deus) 

                                                           
209 A esta formulação fica o interesse de relacionar a concepção de corpo-anímico de Stein ao conceito de 
soma-pneumatikon de Paulo. Teria ela se baseado no autor da Carta aos Coríntios?   
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e em relação com o infinito do eu, traça por si só um caminho comunitário em que o eu e 

o outro se encontram no outro fundante que é eterno. Assim, o ser social da pessoa é 

lançado em uma relação eterna por estar entrelaçada por Deus.  

É importante destacar que Stein fala do ñhomem-Deusò que escolheu integrar 

um determinado povo para agir de forma redentora. Ao dizer isso, acende a possibilidade 

de uma outra questão ética, abrindo o ser humano ao referencial último da existência. 

Sabendo de sua convers«o ao catolicismo se pode afirmar que este ñhomem-Deusò ® Jesus 

Cristo, o qual serve de referencial ético de duas formas ï 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 relação com Ele. Apesar de 

não estar explícito neste texto, também é necessário lembrar que o Deus cristão é 

Trindade, ou seja, é em si mesmo comunidade que já engloba a humanidade. 

 

Considerações finais 

As contribuições de Edith Stein são fundamentais para compreender o problema 

da dicotomia pessoa-comunidade que enfrentamos em nossas sociedades. O pensamento 

de Edith Stein possui conotações éticas, uma vez que se entende a ética como base da 

dimensão relacional da pessoa humana. Nesse sentido, a abordagem de Edith Stein, ao 

tratar do ser humano e dessas relações, faz com que se pense na perspectiva não somente 

da ética do indivíduo, 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 dá por 

meio desta síntese filosófico-teológica que reconhece a dignidade humana a partir de sua 

humanidade, sendo que sua humanidade já é em si digna por estar fundada em Deus. 

Embora não se tenha tratado deste tópico especificamente no texto analisado sabe-se da 

grande importância dada por Edith Stein a empatia. Com a empatia conhecemos nós 
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mesmos e re-conhecemos os outros como semelhantes a nós, outros eus, em reciproca 

doação de sentido. A empatia nos leva a reconhecer que o outro não é o diferente. O ato 

empático cura qualquer tipo de indiferença. As relações sociais devem se dar a partir da 

empatia, pois este é o mecanismo que permite uma relação social ética. A empatia, 

enquanto este sentir dentro do outro já é em si carregada de alteridade, e, portanto, 

elemento basilar para se pensar e fazer ética. Assim, empatia e mística são duas dimensões 

das relações éticas do homem, pois dizem respeito ao relacionamento com o outro e com 

Deus. Para Edith Stein empatia diz relação intra e interpessoal, manifesta a relação entre 

o próprio e o estranho, entre aquilo que me envolve em primeira pessoa e aquilo que se 

dá no contexto do meu viver (MANGANARO, 2014). Compreender a essência do seu 

pensamento crítico e coerente, especialmente sobre a empatia, se constitui um dos meios 

mais completos para uma fecunda atuação da fenomenologia do direito, para a 

compreensão da passagem da consideração filosófica da pessoa humana àquela teológica. 

Enfim, a abordagem de Edith Stein sobre a pessoa e a comunidade possui na sua 

formulação teórica um caráter relacional ontológico e oferecer respostas aos diversos 

tipos de dicotomias presentes em nossa cultura. A perspectiva de fundar uma ética em 

Deus é válida e urgente, do contrário, apesar de enriquecida pela perspectiva do outro, a 

ética enquanto relação mística seria aniquilada, e a pessoa humana estaria condenada a 

não desenvolver sua vida e suas relações ao nível mais alto da existência humana, que é 

a relação com Deus. Não importa se somos chamados a agir numa comunidade mais 

restrita ou mais ampla, mas sim, importa a consciência de que o nosso agir numa 

comunidade será fecundo também para a comunidade maior. Resumindo o pensamento 

de Edith Stein e tendo em consideração o conjunto de suas obras, podemos dizer que a 

comunidade se coloca no nível espiritual, na esfera dos valores onde o conceito 

comunidade se entrelaça com o de com-unidade. A comunidade é considerada uma 
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personalidade de ordem superior, que não elimina a singularidade, mas a potencializa ao 

multiplicá-la. Não a relativiza, não absolutiza, mas a compreende num conjunto, num 

todo mais amplo, fundado sobre uma gramática fenomenológica da relação.  
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Resumo: Este artigo interroga por que Edith Stein, numa primeira fase de sua obra, 

associa o conceito de pessoa apenas ao caráter espiritual do ser humano e, numa segunda 

fase, baseada na experiência intersubjetiva, o associa à individualidade. Destaca também 

elementos da releitura steiniana da definição dada por Boécio e termina pela análise do 

modo como a filósofa inverte a aproximação tradicional do conceito de pessoa e o 

mistério cristão da Trindade: em vez de falar do ser trinitário divino com base em tríades 

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 Trinityôs 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 

indivíduo humano como ser que se destaca no conjunto da Natureza por sua capacidade 

de reflexão, autorreflexão, apercepção de valores e comunicação, quer dizer, por sua 

espiritualidade. 

Já em sua tese de doutorado, O problema da empatia, aparece sua primeira 

concepção de pessoa como o ser dotado da legalidade racional da vida espiritual 

(Vernunftgesetzlichkeit des geistigen Lebens)210. Se a vida psíquica ou a alma refere-se, 

em geral, à dimensão da vida que não se reduz ao conjunto dos eventos físicos 

causalmente condicionados e aos quais estão sujeitos os indivíduos por seus corpos, o 

espírito designa a dimensão da consciência e propriamente da consciência pura. 

Em outras palavras, o indivíduo humano é pessoa porque pode escapar às malhas 

da Natureza pela consciência e é capaz de captar o movimento natural como objeto ou 

fen¹meno que se doa ¨ sua consci°ncia, o que faz Edith Stein dizer: ña consci°ncia como 

correlato do mundo objetivo n«o ® Natureza, mas esp²ritoò211. Essa concepção será 

mantida na obra Introdução à filosofia, receberá novas conotações na Estrutura da pessoa 

humana e será sintetizada em Ser finito e ser eterno pela definição tomada de Boécio de 

                                                           
210 Cf. O problema da empatia IV, 7, a (p. 131). Indicaremos aqui, entre parênteses, a página 
correspondente nos respectivos volumes da edição crítica (ver bibliografia). 
211 Ibidem IV, 1 (p. 108). 
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Roma: pessoa é a essência individual de natureza racional (Einzelwesen von vernünftiger 

Natur)212. 

Entre o primeiro uso de pessoa e a definição boeciana retomada por Edith Stein na 

fase madura de seu pensamento não há diferenças radicais, mas apenas esta: a noção de 

substância individual de natureza racional enfatiza a individualidade (dotada, está 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 à 

Natureza. Certamente, Edith Stein, ao escrever O problema da empatia, não tinha em 

mente o que realizaria em Ser finito e ser eterno, ou seja, um projeto filosófico de 

reinterpretação fenomenológica do pensamento clássico fundado em Platão, Aristóteles, 

Santo Agostinho, Santo Tomás e Duns Escoto. Por isso, enfatizar a individualidade não 

era uma preocupação central da primeira fase de seu trabalho, como será no meio e no 

fim dele (por exemplo, na Estrutura da pessoa humana e no Ser finito e ser eterno ou na 

Ciência da cruz). Entender sua definição de pessoa, ou ainda, investigar o sentido de ela 

ter assumido a definição boeciana de pessoa requer, portanto, entender sua necessidade 

de enfatizar a individualidade. 

Uma primeira resposta, aliás óbvia, consiste em dizer que Edith enfatizará a 

individualidade porque assim o fizeram os autores que ela toma como referências na 

metade e no final de sua vida. Porém, dizer apenas isso não significa explicitar o sentido 

de seu trabalho intelectual. É preciso manter a pergunta pelo porquê de sua ênfase na 

individualidade. Para respondê-la, o caminho mais indicado seria a análise da articulação 

conceitual construída por Edith Stein; mas, é preciso reconhecer que ela mesma se 

conecta com uma tradição que remonta a diferentes filosofias da Antiguidade e da Idade 

                                                           
212 Cf. Ser finito e ser eterno VII, 1 (p. 304). 
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Média, de modo que recuperar os elementos centrais dessa tradição pode oferecer 

condições para uma leitura mais apropriada do seu pensamento. 

Há, todavia, uma dificuldade metodológica nessa tarefa: é preciso encontrar o que 

justifica uma conexão entre o uso que faz Edith Stein do termo pessoa com a história 

desse termo. Isso quer dizer que é preciso localizar, no próprio texto steiniano, referências 

que mostrem o quanto Edith Stein tinha consciência dessa história. Do contrário, corre-

se o risco de reconstruir arbitrariamente um percurso histórico 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 única ocasião em que dá uma definição direta de pessoa, cita 

a definição de Boécio sem mencioná-lo e fornece como fonte a questão 29 da primeira 

parte da Suma de teologia de Tomás de Aquino213. Isso torna difícil, evidentemente, 

afirmar com segurança que Edith Stein dedicou-se ao estudo detalhado da história do uso 

do termo pessoa, mas, ao mesmo tempo, garante que ao menos um ñmomentoò dessa 

história foi por ela investigado, qual seja, o da interpretação do termo feita por Tomás de 

Aquino. Esse momento, porém, remete necessária e explicitamente a outros dois, de modo 

que se pode pretender que Edith Stein os conheceu. São eles a definição de pessoa dada 

por Boécio e a redefinição elaborada por Ricardo de São Vítor, fundamentais para Tomás 

de Aquino, que as analisa no conjunto das questões 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 VII, 1 (p. 304). 
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No presente texto, não percorreremos a linha conceitual que certamente Edith Stein 

reconstruiu e que remonta de Tomás a Boécio, passando por Ricardo de São Vítor214. 

Ater-nos-emos ao que nos parecem ser duas ñfasesò 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 indivíduo humano ou a constituição espiritual de cada ser humano. 

Edith Stein não dá uma definição direta do termo; aliás, é algo notável que, ao longo das 

partes II e III, há pouquíssimas ocorrências de Person; Edith prefere falar de Individuum. 

Porém, na parte IV, ao tratar do conceito de espírito e de ciências do espírito (hoje 

conhecidas como ciências humanas), Person aparece amplamente. Isso confirma que, na 

primeira fase do pensamento steiniano, pessoa é apenas uma referência ao indivíduo 

humano psicofísico e espiritual, quer dizer, ao ente que, em meio à Natureza, destaca-se 

por ter, ñal®mò de um corpo e uma alma, também um espírito. Estas são as características 

que constarão do conceito de pessoa com que lida Edith Stein em sua tese de doutorado215: 

individualidade, legalidade da razão e apercepção de valores. 

Essas notas são confirmadas pela obra Introdução à filosofia, em que Edith fala 

claramente de pessoa como ser vivente dotado de uma vida de consciência216. Nessa obra, 

entretanto, há, por assim dizer, uma evolução com respeito ao conceito de pessoa presente 

                                                           
214 Esse caminho conceitual e a sua exploração por Edith Stein são por nós apresentados em detalhe no 
artigo O conceito de pessoa e sua história em Edith Stein, que será publicado em 2015 na coletânea 
organizada pelo Prof. Dr. Tommy A. Goto, da Universidade Federal de Uberlândia. 
215 Cf., por exemplo, ibidem, IV, 3 (pp. 116-126). É curioso notar que esses dados são explorados numa 
passagem em que Edith Stein se vale de uma obra de Wilhelm Dilthey, para criticá-la, intitulada 
Contribuição para o estudo da individualidade (Beiträge zum Studium der Individualität), mas, em vez de 
falar de individualidade, Edith Stein prefere falar de personalidade. Não há dúvida de que, nesse uso, ela 
sofreu influências não só de seu orientador, Edmund Husserl, mas também e sobretudo de Max Scheler, 
a cujas conferências Edith assistiu em Gotinga e que foram depois publicadas na forma de livro, com o 
título O formalismo na ética e a ética material (Der formalismus in der Ethik und die materiale Wortethik). 
Edith, aliás, toma essa obra como base de sua investigação do sentimento, da emoção e do valor. 
216 Cf. Introdução à filosofia II, II, 4 (p. 142). 
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em O problema da empatia, pois Edith Stein explora dois elementos que só apareciam 

discretamente em sua tese de doutorado: (i) a afirmação da intersubjetividade como 

condição da experiência individual; (ii) a afirmação de um núcleo pessoal ou ponto de 

irradiação de onde brota o modo de o indivíduo realizar aquilo que tem de comum com 

sua espécie.  

A afirmação da intersubjetividade como condição da experiência individual é 

elaborada por Edith graças a uma experiência inegável: embora as sensações possuam 

algo de inteiramente subjetivo, elas também possuem algo de objetivo, observável pela 

coincidência do conteúdo percebido por diferentes sujeitos. Em outras palavras, ainda que 

a sensação se realize em primeira pessoa, seu conteúdo mostra ser o mesmo percebido 

por outros indivíduos, o que mostra haver uma independência da coisa percebida em 

relação àqueles que percebem. A essa experiência Edith chama intersubjetividade: a 

experiência do mundo exterior compreende a relação com outros sujeitos. Assim, na 

existência individual mesma haveria uma orientação para a alteridade, sem a qual cada 

indivíduo sequer teria consciência de si mesmo217. No entanto, garante-se também que a 

sede da consciência é individual, pois, embora os conteúdos da percepção em geral 

possam ser idênticos, cada sujeito colhe-os de maneira inteiramente única e 

incompartilhável. 

Essa será a base para Edith Stein exprimir a experiência individual como 

experiência nascida de uma fonte de irradiação ou núcleo próprio de cada sujeito. Ela 

observa que cada indivíduo não reproduz simplesmente aquilo que tem de comum com 

sua espécie, quer dizer, seus condicionamentos, mas imprime-lhes sempre uma feição 

inteiramente singular. A essa fonte de irradiação ou cerne da alma, Edith denomina 

                                                           
217 Cf. ibidem, Introdução, 7 (pp. 93-98). 



 242 

essência da pessoa218. Deve-se cuidar, aqui, para não associar tal cerne com um ponto, 

ao modo de uma descrição espacial; trata-se, ao contrário, de um modo de ser, um ato. 

Isso ® bastante vis²vel na an§lise do car§ter, pois, como diz Edith Stein, ñpode-se estar de 

acordo com os outros sobre as qualidades de caráter de alguém e de seus valores, e pode-

se mesmo exigir de mim óaten­«oô a seus valores, mas que eu deva amar esse algu®m em 

função desses valores, isso não se pode requerer de mim; afinal, se e como amo alguém 

é algo que se funda sobre o modo como as suas peculiaridades vêm ao encontro das 

minhas; ® algo absolutamente ¼nico, assim como s«o ¼nicas tais peculiaridadesò219. 

Raciocinando pelo absurdo, podemos dizer que, se cada indivíduo não vivesse de modo 

inteiramente próprio e singular aquilo que tem de comum com outros indivíduos, então a 

apercepção de qualidades em alguém (experiência partilhada por vários sujeitos) 

obrigaria a todos os que têm essa apercepção a amar esse alguém. Quer dizer, para todo 

indivíduo cujas qualidades fossem percebidas por um grupo de sujeitos, haveria um amor 

automático da parte desse mesmo grupo. Ora, o absurdo dessa proposição confirma que, 

apesar da objetividade da apercepção das qualidades de um indivíduo, o fato de alguém 

amá-lo dependerá do modo individual de esse alguém viver a apercepção. A esse modo 

individual, essência da pessoa, centro e fonte de irradiação, Edith Stein também chama 

de ñcolora­«oò individual, formada de sentido e valor220. 

Pode-se dizer, portanto, que o conceito de pessoa com que Edith Stein opera já na 

Introdução à filosofia não apenas escapa ao risco de definir o indivíduo em função da 

espécie, mas insere na própria individualidade uma abertura à alteridade ou um ser 

relacional. É curioso, porém, que ela não ofereça uma definição direta de pessoa. Ela não 

                                                           
218 O uso da palavra essência, aqui, não remete ao sentido metafísico ou como se entendia no pensamento 
antigo, medieval ou neoescolástico. O leitor é convidado a pensar na noção de essência tal usada 
especificamente pela fenomenologia de matriz husserliana. Ver nota 15, adiante. 
219 Ibidem, II, II, B, 3, c, a (p. 158).  
220 Cf. idem, ibidem. 
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o faz nem em sua maior obra de antropologia, a Estrutura da pessoa humana, mas apenas 

descreve o que é ser pessoa ou o que é a pessoalidade. Nessa última obra, Edith fala 

majoritariamente de ser humano, reservando o termo pessoa para momentos estratégicos 

de sua análise. Num desses momentos, ela esclarece com termos eloquentes o que 

considera a espiritualidade característica do ser humano e a nota central do conceito de 

pessoa: 

(...) o ser humano pode e deve formar-se a si mesmo; (...) ele é um ser que diz 

óeuô; nenhum animal pode fazê-lo; olho nos olhos de um animal e vejo algo 

que me olha; vejo um interior na sua alma, uma alma que dá atenção ao meu 

olhar e à minha presença, mas é 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 

vigilância e abertura; não só existo, não só vivo, mas tenho consciência do 

meu existir e do meu viver; e tudo isso em um único ato; (...) a vida espiritual 

é também um saber originário a respeito do outro, é ser nas outras coisas, ver 

dentro de um mundo que está diante da pessoa; a consciência de si é abertura 

para a interioridade, a consciência do outro é abertura para o exterior; eis uma 

primeira interpretação da espiritualidade221. 

A essa altura, percebe-se como a espiritualidade inclui as três notas do conceito de 

pessoa já evocados aqui: a individualidade, a racionalidade e o sentimento. Essas 

características compõem o conceito de pessoa desde que ganhou cidadania filosófica, na 

                                                           
221 Estrutura da pessoa humana VI, II, 1 (p. 106). 
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era Patrística. Mas Edith Stein desenvolve virtualidades nelas contidas, explorando a 

intersubjetividade (o que insere na ideia de pessoa a inter-relação) e o centro da alma (o 

que põe em primeiro plano a singularidade de cada indivíduo, sem concebê-lo apenas em 

função do que é comum à espécie humana). Podemos dizer que esses dois elementos, 

enfatizando a singularidade de cada indivíduo humano, constituem a segunda fase da 

compreensão steiniana da noção de pessoa. Esse termo não 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 articulação é a 

exploração do fundamento da experiência subjetiva (tal como já aparece em Introdução 

à Filosofia). 

 

O ápice da compreensão steiniana do conceito de pessoa 

O §pice da segunda fase talvez seja obtido em seu final, n«o por ser ñfinalò, mas 

por lançar mão de recurso que traz clareza sem igual à compreensão da noção de pessoa. 

A preparação desse clímax faz-se desde a A estrutura da pessoa humana, mas eclode em 

Ser finito e ser eterno, quando Edith Stein toma o modelo teológico cristão da Trindade 

como base para explicar a pessoa humana. 

Com efeito, historicamente, ao escrever A estrutura da pessoa humana, Edith já 

havia sido convertida pela fé cristã e estudava assiduamente o pensamento escolástico. 

Tomás de Aquino e Duns Escoto oferecerão a Edith Stein, na fase madura de seu 

pensamento, recursos que permitirão sofisticar sua fenomenologia222. É o que se observa 

                                                           
222 O leitor sem intimidade com a fenomenologia de Husserl poderá introduzir-se nessa filosofia pela 
leitura da Introdução à filosofia, de Edith Stein, e pela leitura do próprio Husserl (os textos talvez mais 
acessíveis são as Meditações cartesianas e A crise das ciências europeias e a fenomenologia 
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com o conceito de pessoa, pois Ser finito e ser eterno será a única obra em que Edith o 

definir§ explicitamente, retomando a defini­«o dada por Bo®cio: ñpessoa é uma 

subst©ncia individual de natureza racionalò (Einzelwesen von vernünftiger Natur)223. 

Edith tem o cuidado de, ao traduzir em alemão, não utilizar o termo Substanz, mas 

Wesen, o que mostra sua intenção de manter-se no registro fenomenológico mesmo 

                                                           
transcendental). Enquanto não adentra na obra mesma dos dois filósofos, pode ser-lhe útil a leitura do 
ŎŀǇƝǘǳƭƻ άCŜƴƻƳŜƴƻƭƻƎƛŀ ƳŜǘƽŘƛŎŀΥ 9ŘƳǳƴŘ IǳǎǎŜǊƭέΣ no livro A filosofia contemporânea, de Wolfgang 
Stegmüller (Trad. Carlos Alberto Ribeiro de Moura. Vol. 1. São Paulo: EPU, 2002, pp. 58-91), do livro 
Husserl, de Jean-Michel Salanskis (Trad. Carlos Alberto Ribeiro de Moura. São Paulo: Estação Liberdade, 
2006), e do livro Pessoa humana e singularidade em Edith Stein, de Francesco Alfieri (Org. e trad. Clio 
Francesca Tricarico. São 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 são os atos empáticos e explica que eles são atos 
nos quais uma pessoa pode entender o que outra pessoa vivencia. Todo um campo de questões desenha-
se em torno dessa explicação. Por exemplo, como sei que o que eu vejo no outro corresponde realmente 
ao que ele vivencia? Se a vivência é do outro, como posso dizer que tenho a mesma vivência ou que capto 
exatamente o sentido da vivência alheia? Ao tratar dessas questões, Edith Stein diz que uma 
fenomenologia da empatia descreve o que a empatia é; identifica a essência da empatia. Isso não significa 
explicar como surge a empatia; explicar como surge é o trabalho da psicologia. A psicologia, por sua vez, 
não pergunta pelo que é o ato empático, mas já lida com uma definição dele e procura explicar sua origem 
em cada indivíduo. Cabe à fenomenologia clarear a essência disso que é pressuposto pela psicologia. Esse 
exemplo permite entender um pouco melhor a concepção da fenomenologia como ciência das essências. 
Ela clareia as essências que são pressupostas por todos os tipos de saber e mesmo da experiência 
cotidiana. Com efeito, a fenomenologia não considera nada como pressuposto (não só os objetos dos 
saberes, mas também o próprio mundo, as experiências psíquicas, o senso comum, tudo enfim); ela busca 
cavar o sentido desses pressupostos, as essências de tudo aquilo que parece natural em nossos atos de 
consciência. O leitor não pode, porém, ter em mente uma concepção de consciência ao modo moderno 
do empirismo ou do idealismo (a consciência como tabula rasa na qual se inscrevem dados vindos da 
sensação ou como instância habitada por ideias que seriam projetadas na sensação, a fim de iluminá-la). 
Na fenomenologia, a consciência é o modo de ser do ser humano, é sua relação com o mundo e com si 
mesmo, donde Husserl falar de fluxo de atos em que a atenção está sempre voltada para algum objeto 
(consciência é consciência de alguma coisa). Ao investigar a consciência, Husserl se dá conta de que a 
atividade consciente opera com formas universais (essências) reveladas pelo modo como as coisas 
aparecem (fenômeno) para a consciência. Desse modo de aparição ou fenômeno vem o termo 
fenomenologia. Não se trata, porém, do fenômeno em sentido kantiano, como se por trás da aparição 
das coisas houvesse aquilo que as coisas são em si mesmas. Para Husserl, não há coisa em si diferente de 
fenômeno, pois o que as coisas são é o que elas mostram de si. Esse mostrar-se ou doar-se das coisas 
mesmas revela a essência delas, o que elas são. Por exemplo, uma cor é sempre ligada a uma superfície; 
um triângulo é sempre convexo etc. Estar ligada a uma superfície é uma característica da essência da cor; 
ser convexo é da essência do triângulo; e assim por diante. As formas universais ou essências não são, 
portanto, formas unidas a matérias, como se fossem partes de um todo. O leitor deve ficar atento para 
não associar a palavra essência, da fenomenologia, com a maneira geral de as pessoas falarem de essência 
em sentido escolástico ou platônico-aristotélico. Mesmo Platão, Aristóteles e os Escolásticos não viam as 
ŜǎǎşƴŎƛŀǎ ŎƻƳƻ άŎƻƛǎŀǎέ ǉǳŜ ŜƴǘǊŀƳ ƴŀ ŎƻƳǇƻǎƛœńƻ ŘŜ ŎŀŘŀ ŜƴǘŜΦ ! ǊŜǎǇŜƛǘƻ ŘŜ ¢ƻƳłǎ ŘŜ !ǉǳƛƴƻΣ ŀǳǘƻǊ 
caro a Edith Stein, vale a leitura do capítulo sobre sua filosofia no livro A filosofia na Idade Média, de 
Étienne Gilson (Trad. Eduardo Brandão. São Paulo: Martins Fontes, 1996). Na continuação deste artigo, o 
termo essência adquirirá caráter central, de modo que o leitor é convidado a redobrar sua atenção, a fim 
de não o confundir com o que as vulgatas filosóficas dizem a respeito desse termo. 
223 Cf. Ser finito e ser eterno VII, 1 (p. 304). 
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quando lança mão de elaborações medievais ou escolásticas. Mas o sentido é o mesmo: 

essência (Wesen) indica uma unidade de sentido tanto quanto substância (Substanz). Sua 

defini­«o, a rigor, seria: ñpessoa ® uma ess°ncia individual de natureza racionalò. 

Na definição de Edith Stein, desaparece a redundância de que se podia ver na 

defini­«o de Bo®cio (falar de ñsubst©nciaò e de ñsubst©ncia individualò), pois Edith ela 

tira o foco de atenção da existência como suporte (substância) e transfere-o para a unidade 

de sentido (essência). No entanto, ao citar a definição em latim, ela explica que se fala de 

substância individual porque a pessoa contém em seu quê (isto é, em sua identidade) algo 

de incomunicável (Unmitteilbar) que não partilha com nenhuma outra224. 

Essa explicação, tomada em si mesma, não remete necessariamente ao trabalho já 

feito por Edith Stein na Introdução à filosofia e na Estrutura da pessoa humana, pois 

insistir na individualidade como posse de algo incomunicável não implica a afirmação da 

intersubjetividade como constitutiva da natureza humana nem a garantia de que o 

indivíduo não seja concebido apenas em função do que tem em comum com outros 

indivíduos. Poder-se-ia, por exemplo, dizer que o que uma pessoa tem de incomunicável 

é a somatória precisa de suas características, somatória essa dificilmente encontrável em 

outra pessoa. Por essa razão, Edith Stein, algumas páginas adiante, enfrenta 

explicitamente a tarefa de elucidar o que entende por pessoa e sua estratégia será 

aprofundar a interdependência entre os conceitos de pessoa e de espírito. Nesse momento, 

ela explicita o sentido do que anunciara na Introdução à filosofia e em A estrutura da 

pessoa humana. 

No seu dizer, só se chama de pessoa aquilo que manifesta uma essência espiritual; 

e espiritual ® ñaquilo que ® n«o espacial e n«o material, que possui uma interioridade em 

                                                           
224 Cf. idem, ibidem. 



 247 

sentido obviamente n«o espacial e que permanece em si, saindo de si mesmoò225. Na 

análise steiniana da pessoa será decisivo o jogo entre imaterialidade, permanência em si 

e saída de si. O desafio ® entender o que Edith Stein entendia por ñpermanecer em si, 

saindo de siò. 

Sua base ® a constata­«o de que todo ser que diz ñeuò ® um ser consciente de seu 

existir. Ora, sendo consciente de seu existir, este ser ñpermanece em siò, mas n«o apenas 

permanece, como também vê que sua vida brota de seu interior. Vendo que sua vida brota 

de seu interior, dá-se conta de que pode compreender sua vida e informá-la com 

liberdade226. Informá-la com liberdade implica, enfim, ñsair de siò, ir ao encontro do 

mundo227. Permanência e saída (que na linguagem da Estrutura da pessoa humana 

equivalem a vigilância e abertura) constituem toda a espiritualidade da pessoa e revelam 

o alcance filosófico da interpretação que Edith Stein oferece à definição boeciana: é 

pessoa o ser que é capaz de ter consciência em geral e consciência de si e que é orientado, 

por sua constituição íntima, a sair de si e ir em direção ao outro num exercício de 

liberdade. 

O centro de onde jorra a consciência e a liberdade (a permanência em si e a saída 

de si) é o núcleo da alma. Edith consagrará várias páginas ao tema em Ser finito e ser 

                                                           
225 Ibidem VII, 2 (pp. 307-308). 
226 Aqui não se deve pensar em liberdade como liberdade de escolha de arbítrio, pois escolher entre x, y 
ou z é só um modo ς e o menos intenso ς de praticar a liberdade.  Por outro lado, a liberdade não é uma 
indeterminação pela qual se poderia fazer o que se quer, pois essa possibilidade não é dada a nenhum 
ser humano e, mesmo que fosse dada, seria autodestrutiva. Ao contrário, a liberdade consistirá na 
possibilidade de cada indivíduo jogar com as determinações às quais está submetido (físicas e psíquicas) 
e produzir o seu modo singular e consciente de viver. Dessa perspectiva, a materialidade e o psiquismo 
são espiritualizados, quer dizer, são assumidos pela dimensão consciente, numa experiência unitária, e 
deixam de ser vistos como meros condicionamentos. É nessa experiência unitária que, como diz Edith 
Stein em várias obras, mas principalmente na Ciência da cruz, a pessoa pode perceber a presença divina 
em si e praticar o seu maior gesto de liberdade: não sendo constrangida a crer em Deus por nenhum 
ŜƭŜƳŜƴǘƻ ŦƝǎƛŎƻ ƻǳ ǇǎƝǉǳƛŎƻΣ ŀ ǇŜǎǎƻŀ ǇƻŘŜ ŘƛȊŜǊ άǎƛƳέ ŀ ŜƭŜ ƴǳƳŀ ŀŦƛǊƳŀœńƻ ǊŀŘƛŎŀƭ ŘŜ sua própria 
autonomia. 
227 Cf. ibidem VII, 2 (p. 309).  
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eterno, esclarecendo que esse núcleo deve ser entendido ao modo de forma vazia228. Ela 

chega a dizer que todo ser vivo tem um núcleo, que é sua própria alma e de onde brota o 

modo de ser de cada indivíduo de uma espécie229; no caso do ser humano, porém, esse 

núcleo não é apenas psíquico, mas espiritual, pois não se reduz à dimensão vegetativa, 

sensitiva e emocional, mas inclui a racionalidade e a liberdade. Trata-se do modo único e 

irrepetível pelo qual cada pessoa vive sua existência, efetivando tudo o que tem de comum 

com sua espécie, porém de maneira inteiramente singular. 

No entanto, não é propriamente essa descrição do ser pessoal o elemento original 

do trabalho filosófico realizado por Edith Stein em Ser finito e ser eterno. A novidade 

inegável está no método adotado por Edith Stein para aprofundar a compreensão de 

pessoa. Ela não opera propriamente uma análise conceitual ou um levantamento de 

detalhes ainda não explorados; na realidade, ela sequer parte do uso que se faz da noção 

de pessoa no mundo natural. Ao contrário, Edith Stein parte do modelo teológico cristão 

da Trindade divina para iluminar a compreensão da pessoa humana. Ela não assume a 

definição boeciana para falar diretamente do ser humano. Ela a assume ao falar das 

pessoas da Trindade, para, então, passar à pessoa humana.  Esse é o procedimento 

explícito 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 

pessoa230; e mesmo em três pessoas. Para compreender isso, e à medida da 

capacidade de nossa compreensão, nós esclarecemos o que se deve entender 

por pessoa, a fim de obter uma nova compreensão do ser finito partindo do 

primeiro Ser. Mas o ser pessoal como tal e, por conseguinte, o Ser primeiro 

                                                           
228 tŀǊŀ ƻ ǎŜƴǘƛŘƻ ǇǊƻǇǊƛŀƳŜƴǘŜ Řƛǘƻ Řŀ ŜȄǇǊŜǎǎńƻ άŦƻǊƳŀ ǾŀȊƛŀέ όLeerform), ver: ibidem, IV, 3, 17-18. 
229 Cf. ibidem, VII, 3, 2 (pp. 314-315). 
230 A análise steiniana do ser, que conduz ao Ser primeiro, bem como sua interpretação da revelação 
bíblica do nome de Deus como Aquele que é ou Eu Sou, encontram-se precisamente na parte VI e no § 1 
da mesma parte VII. 
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mesmo permanecem muito obscuros para nós se não conseguimos esclarecer 

a essência do espírito. Já concebemos o ser divino como ser espiritual, e, se 

encaramos a pessoa como suporte de uma natureza dotada de razão, sua 

natureza espiritual parece também já expressa, pois espírito e razão parecem 

convir um ao outro mutuamente231. 

Isso quer dizer que Edith partiu da concepção de pessoa como suporte (substância) 

de uma natureza racional e deu-se conta de que, sendo o primeiro Ser uma natureza 

racional, então há algo como uma pessoalidade do primeiro Ser; na verdade, por ser ele 

quem é, ou seja, o ser primeiro, absoluto, ele é o Ser em pessoa. Assim, se a noção de 

pessoa em seu uso adequado ao ser humano permitiu chegar a dizer que o Ser primeiro é 

o 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. Isso 

equivale a reconhecer que certos dados só podem ser conhecidos quando a reflexão 

debruça-se sobre o Ser primeiro, mas, uma vez conhecidos, eles podem iluminar a 

compreensão do ser criado. Trata-se de tomar o Ser primeiro como arquétipo do ser 

criado. 

Diferentemente de Santo Agostinho, que já havia encontrado na tríade inteligênciaï

memóriaïvontade uma base para falar da Trindade, Edith Stein tomará a Trindade (tal 

como revelada e elaborada na teologia cristã) para falar do ser humano. 

À guisa de introdução ao trabalho steiniano e de forma sucinta232, podemos dizer 

que, segundo Edith Stein, é possível ver que, assim como o Pai é aquele de quem 

procedem todas as coisas, mas que não procede ele mesmo de nada, assim é a alma 

                                                           
231 Ser finito e ser eterno VII, 2 (p. 307). 
232 Desenvolvemos mais longamente o trabalho trinitário-antropológico 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 Espírito Santo é o que circula de modo 

livre e gratuito entre o Pai e o Filho, assim é o espírito233. Por conseguinte, se Pai, Filho 

e Espírito Santo são três substâncias ou pessoas unidas pela singularidade da essência, 

sem produzir três deuses, assim também alma, corpo e espírito são três dimensões unidas 

pela singularidade da pessoa, sem produzir um aglomerado de três partes, mas um ser 

unitário em que os três componentes interpenetram-se, inhabitam-se ou circumenvolvem-

se, constituindo a essência da pessoalidade, que é identificada pela individualidade, pela 

racionalidade e pelo sentimento. O corpo é imagem do Filho, porque é a dimensão que 

cada indivíduo recebe de fora de si; a alma é imagem do Pai, porque é a fonte interior de 

onde brota a vida de cada indivíduo; e o espírito é imagem do Espírito Santo, pois 

significa movimento, amor e liberdade. 

As notas da pessoalidade aparecerão, então, nos três âmbitos: o corpo não pode ser 

visto como matéria inerte animada por uma alma, pois isso não respeitaria a inhabitação 

entre corpo, alma e espírito. O único corpo inerte no cosmo é o mineral; e mesmo ele, 

possuindo uma forma, não deixa de ser enformado pelo espírito do criador de todas as 

coisas. Quanto ao corpo de uma pessoa (portanto, corpo humano) ele é já, de certa forma, 

alma e espírito, assim como a alma é já, de certa forma, corpo e espírito, e assim como 

espírito é já, de certa forma, corpo e alma. Por essa razão, o corpo é já dotado, a seu modo, 

de individualidade, racionalidade e sentimento (ele é índice de individualidade como 

                                                           
233 Cf. ibidem (p. 308). Aqui é preciso ter em vista que a posição relativa das pessoas divinas no interior da 
Trindade não termina numa afirmação de cada pessoa divina como dotada de uma especificidade ou 
exclusividade. Quando Tomás de Aquino fala do princípio eterno (Pai) e dos principiados eternos (Filho e 
Espírito Santo), pretende, em continuidade com Agostinho, apontar para o fato de que a única diferença 
entre as pessoas divinas está nas relações eternas de origem, não na essência ou natureza. Então, 
comparar as dimensões da trindade humana com as pessoas da Trindade, como faz Edith Stein, requer 
que não se isolem nem as pessoas divinas nem as dimensões humanas, mas que elas sejam todas vistas 
em sua recíproca inhabitação, como procuraremos mostrar na sequência. Ver a nota 22 do presente 
estudo.  
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conjunto de características físicas e é capaz de racionalidade e sentimento), assim como 

também o são a alma (motor da individualidade e capaz de racionalidade e sentimento) e 

o espírito (propriamente racionalidade e sentimento, mas cuja ação colore a 

individualidade movida pela alma e exteriorizada pelo corpo). 

O modelo da Trindade impede que entendamos o corpo humano como mera parte 

física animada por uma alma e movida por um espírito, pois isso não respeitaria a unidade 

trinitária ou o modelo da inhabitação das três pessoas divinas. Isso quer dizer que, na 

pessoa humana, o corpo também não é uma simples dimensão animal, mas uma 

animalidade tipicamente humana. O corpo humano já é corpo-com-alma-e-espírito, assim 

como a alma já é alma-com-corpo-e-espírito e o espírito já é espírito-com-corpo-e-alma. 

Em outras palavras, nosso corpo é corpo de seres espirituais, corpo humano, ao mesmo 

tempo em que nosso espírito é espírito de seres corporais, espírito humano. O modelo da 

Trindade, assim, ilumina nossa autocompreensão por exigir que não falemos de nós 

mesmos como junções de partes, mas como seres unitários em que os componentes 

distintos estão implicados radicalmente entre si. Dessa perspectiva, nem o corpo será um 

mero aglomerado, pois ele é estruturado por uma alma. Se o modelo da Trindade é o da 

circumincessão ou inhabitação, então o Pai, o Filho e o Espírito Santo só se distinguem 

por suas relações de origem; nenhum deles tem alguma característica específica que 

reserva para si e não partilha com os outros. Pensar o contrário significaria romper a 

unidade de essência dos três. Do mesmo modo, a pessoa humana, trinitária por essência, 

é a circumincessão ou inhabitação viva de corpo, alma e espírito. 

Diferentemente de todos os autores que estabeleceram analogias entre a criação e a 

Trindade, Edith Stein não se restringe ao campo espiritual (falando apenas, por exemplo, 

de inteligência, memória e vontade, como fez Santo Agostinho), mas inclui o corpo na 

analogia. Além disso, a inhabitação das pessoas trinitárias (o que os teólogos, a partir do 
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século VI, chamarão tecnicamente de pericorese) torna-se modelo para a compreensão 

da unidade existente entre corpo, alma e espírito. Ao apresentar a Santíssima Trindade 

como modelo do ser humano, Edith Stein exige que se abandone toda concepção tripartite 

que tome o corpo, a alma e o espírito como realidades independentes ou marcadas por 

alguma fronteira. Interpenetram-se ou inhabitam-se totalmente, segundo o modelo 

pericorético. Não é à toa que Franz Brentano e Edmund Husserl, quando definiram aquilo 

que faz a especificidade do mental ou do psíquico em distinção com o físico (quer dizer, 

a intencionalidade ou direção para um objeto; objetividade imanente à consciência), 

usaram o vocabulário da teologia da pericorese: Inexistenz (existência imanente, 

ñexist°ncia emò) e Einwohnung (inhabita­«o, ñhabitar emò), correlativos dos termos 

latinos inexistentia, inhabitatio e circumincessio. Da perspectiva do trabalho steiniano, 

sequer uma express«o t«o usada como ñindiv²duo psicof²sicoò ® suficiente para indicar a 

circumincessão entre corpo e alma, pois psicofísico conserva ainda uma conotação de 

aglomerado. Mesmo quando dir§ que a ñenergia vital espiritualò consome a ñenergia vital 

físicaò, Edith n«o pretender§ que isso deva ser entendido como duas energias vitais. S«o 

duas da perspectiva de nosso discurso, assim como corpo e alma são dois do ponto de 

vista de nossa análise e expressão, mas, em si mesmas, essas realidades, embora distintas, 

compõem uma unidade. Esse parece ser o esforço que Edith Stein exige do leitor de Ser 

finito e ser eterno: não se trata de projetar na divindade a tripartição que vemos nas 

criaturas, mas de projetar na criatura a não tripartição da Trindade. 
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A EMPATIA NO CORPO A CORPO DE COMUNIDADES DE COMBATE: O 

CIRCUITO SENSÍVEL DO ENCONTRO ï DA ARTE MARCIAL À 

ABERTURA CLÍNICA  

Cristiano Roque Antunes Barreira234  

Escola de Educação Física e Esporte de Ribeirão Preto, Universidade de São Paulo  

E-mail: crisroba@gmail.com 

 

Resumo: Uma fenomenologia do combate mostra como, em função de sua estrutura 

intencional, quando as práticas sistematizadas de luta não se reduzem aos objetivos 

estritamente pragmáticos de defesa pessoal ou de vitória esportiva, há o desenvolvimento 

daquilo que pode ser chamado propriamente arte marcial. Os fins práticos de uma arte 

marcial não se encerram em si mesmos. Configurando-se como tradição existencial, a 

qualquer tempo e lugar, independentemente de suas particularizações, pode-se aplicar à 

arte marcial um adágio chinês milenar, segundo o qual é necessário conhecer ao oponente 

e a si mesmo. Não se tratando prioritariamente de um conhecimento discursivo e reflexivo 

de si e do outro, é no corpo a corpo da luta que o ir e vir de disposições e efetivações 

intencionais ganha eficácia e revela o desenvolvimento de um conhecimento intuitivo 

caracterizado pela abertura e apreensão do outro. Tal desenvolvimento depende de um 

silenciamento da vontade e da memória que privilegia o tempo presente. Trata-se de 

engendrar uma cumplicidade capaz de partilhar e antecipar os atos alheios graças a uma 

permeabilidade corporal que coloca em evidência o circuito de sensibilidade ï esfera 

hilética ï constitutivo da empatia. Sob o norte da eficácia combativa, os praticantes de 

artes marciais cultivam técnicas corporais pelo exercício recíproco da luta. Este exercício 

materializa o sentido comunitário, evocado por Stein, pelo qual ñum sujeito aceita o outro 

                                                           
234 Psicólogo, Doutor em Psicologia é Professor Associado da Universidade de São Paulo na Escola de 
Educação Física e Esporte de Ribeirão Preto. 
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como sujeito e não lhe tem adiante, mas vive com ele e se determina por seus motivos 

vitaisò.Em paralelo com o pensamento cl²nico de Gilberto Safra, o encontro que 

potencialmente se desenvolve na luta coloca em destaque a face estética da experiência 

empática. Desatada de fins estritamente práticos ï defesa pessoal e esporte ï o 

desenvolvimento no interior de uma arte marcial passa a depender de abertura e cuidado 

com relação ao outro intimamente vinculados à dimensão estética do cuidado clínico. 

Palavras chave: empatia; corpo; encontro; arte marcial. 

 

EMPATHY IN THE BODY TO BODY DIMENSION OF COMBATANTS 

COMMUNITY: THE SENSIBLE CIRCUIT OF THE ENCOUNTER ï 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, já 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 estávamos sentados de 

pernas cruzadas ao redor de uma mesinha; bebíamos chá, enquanto eu respondia a 

perguntas sobre karate (Funakoshi, 1998, p.11). A imagem é expressiva: o ancião, o 

ambiente acolhedor, a deferência dos mais jovens à sabedoria. Mais de duas décadas 

haviam se passado desde que Funakoshi deixara sua cidade na pequena Okinawa, onde 

fora professor, migrando para Tóquio decidido a enfrentar o desafio de difundir uma arte 

que apenas há pouco tempo vinha deixando de ser praticada restrita e secretamente, 

sempre às escondidas. É por sua autobiografia que sabemos que seu objetivo era 

contribuir educativamente com a transformação que, desde o ano de seu nascimento, 

1868, a era Meiji impunha a um país que se abria à modernização e, portanto, ao Ocidente. 
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Passos bem mais largos já vinham sendo dados há tempos por um mestre de outra 

prática de combate, e com quem Funakoshi estabeleceria uma relação de amizade. 

Efetivando um dos dois princípios de sua arte suave, a ideia debem-estar mútuo, em 

japonês jita kyoei, Jigoro Kano tivera formação universitária ocidentalizada e dominava 

plenamente o inglês, quando, já na virada do século XIX para o XX, aventurou-se a 

difundir o Judô pela Europa e Estados Unidos. Diz ele:O Japão já aprendeu muitas coisas 

com outras nações do mundo. Em troca, ele deve ensinar algo ao mundo. No futuro, se o 

Japão ensinar o judô que eu apoio, (...) contribuirá pela primeira vez para a cultura 

mundial (Kano, 2008, p. 12). 

O mestre do Judô viria a ser considerado o patrono da Educação Física japonesa, 

seria o primeiro membro asiático do Comitê Olímpico Internacional, reitor da 

Universidade de Tóquio, idealizador do Judô competitivo que, apesar de suas resistências, 

viria a ser um esporte olímpico. A suposta modéstia dos feitos de Funakoshi, em 

comparação aos feitos de Kano, se dilui quando se consideram suas origens. Para difundir 

sua arte e torná-la aceita no restante do Japão, a exemplo do inglês dominado por Kano, 

o mestre de karate precisava dominar uma segunda língua, o japonês e não 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 relação 

aos de Kano. Afinal, o karate se espalhou pelo mundo e se diversificou esportivamente, 

abrindo espaço ao interesse público por diferentes artes marciais de variados países do 

mundo, da Coréia à Tailândia, da Europa ao Brasil, para não dizer do apelo estético que 

cativou o mundo cinematográfico. É interessante observar que estas duas práticas de 

combate sem armas, o Judô e o karate, são os exemplares mais difundidos 

internacionalmente do caminho do guerreiro japonês, o Budô, muitas vezes tomado 

equivocamente como sinônimo de arte marcial (Stevens, 1997). 
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Para a temática ora abordada, interessa bem menos umacaracterização histórica e 

sistemática,que especifique e diferencie estas e outras artes marciais, do que frisar alguns 

pontos comuns que, nesta pequena introdução, se sobressaem junto à intenção destes dois 

grandes mestres. A começar pela convicção do sentido educativo atribuído a essas 

práticas de combate. Situando seu valor num momento histórico significativo para o 

Japão e para o mundo, como ainda provariam os nacionalismos instilando as grandes 

guerras do século XX, para aqueles mestres, o Judô e o Karate têm contribuições a dar à 

formação das novas gerações e à cultura mundial.  Os mestres parecem ver em suas artes 

uma vocação para a universalidade, o que pode ser atribuído ao cosmopolistismo da 

formação de Kano e à solidez do confucianismo na formação clássica de Funakoshi. Mas 

ver essa vocação em práticas de combate, tantas vezes associadas a sectarismos familiares 

em Okinawa e mesmo a disputas encarniçadas entre clãs e linhagens de estilos de jiu-jítsu 

em arruaças violentas no Japão, é um mérito cuja grandeza é difícil de avaliar. 

Voltemos, todavia, à imagem inicial evocada por Funakoshi na abertura de seu 

livro. Ali se imprimem elementos culturais já indicados. É notório que, de certo modo, a 

imagem invoque o leitor a tê-la consigo, a colocar-se imaginariamenteaí onde o 

ensinamento se dá originarinalmente, no face a face, no corpo a corpo do convívio cuja 

ausência desmancharia o karate em abstrações. Os contos, lendas e histórias descritos por 

Funakoshi visam, segundo argumenta, esclarecer a verdadeira natureza do karate. Por um 

lado, desfazer mitos e exageros sobre a arte, por outro, apresentá-la sob o vigor sereno 

que, segundo a tradição defendida pelo mestre, rege a atitude do praticante, se faz melhor, 

sem dúvida, quando se tem diante de si não meras palavras, mas a própria modulação 

afetiva da atitude que acompanha o autor de uma narrativa. Isso é tanto mais válido por 

ser tão corpórea a experiência originária recuperada na narração. 
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O combate ocorre corpo a corpo. É em relações intersubjetivas corporalmente 

definidas, portanto, que as comunidades de combate podem se desenvolver. Seu 

direcionamento não pode ser arbitrário sob o risco de se esfacelar. Escavar sob as muitas 

formas culturais que as comunidades de combate assumem como artes marciais, não sem 

a sombra de incorrer em reducionismos, possibilita explicitar elementosdeterminantes na 

experiência vivencial que dá direção a essas comunidades.Talvez estejam aí mesmo as 

fontes vivenciais para o projeto educativo de ordem universal a que não apenas Kano e 

Funakoshi se dedicaram, mas em seus passos e no de muitos outros, diferentes tradições 

culturais de combate acorrem para atualizar seu sentido. Por isso, daqui em diante, 

seguiremos as pistas das mais imediatas e elementares experiências combativas, aquelas 

que uma dupla de praticantes realiza intersubjetivamente. Para tanto, não é pouco o que 

precisa ser posto em suspenso a fim de dar evidência à estrutura essencial dos fenômenos 

em questão. 

 

A empatia: na trilha do corpo a corpo 

Nas pegadas destas pistas somos favorecidos pelo caminho anteriormente aberto 

por alguns fenomenólogos. No que tange ao face a face, isto é, no que diz respeito ao 

reconhecimento do outro, é o estudo da empatia, finamente realizado por Edith Stein, que 

limpa o terreno de acesso à experiência intersubjetiva. Já a arqueologia fenomenológica 

das culturas, desenvolvida por Angela Ales Bello com fidelidade à fenomenologia 

clássica de Husserl e Stein, é um convite para o desenvolvimento de uma psicologia 

fenomenológica, que já vem se realizando no Brasil, sensível à inerradicável dimensão 

cultural da pessoa humana. Trata-se aí de uma via de análise de fenômenos configurados 

culturalmente, apreendendo, na correlação com a estrutura ontológica 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 ï Apresentações didáticas, organizado por 

Juvenal Savian, tivemos a oportunidade de examinar alguns limites existenciais do 

fenômeno empático, abordando a condição do adormecimento e da morte, trata-se aqui, 

bem ao contrário, de avançar rumo à intersubjetividade vivida por pessoas despertas e 

que se confrontam fisicamente. Assim, perguntar-nos sobre a redução a algumas das mais 

elementares experiências combativas consiste, em outras palavras, a nos perguntar quais 

são os contornos da empatia vividos nas práticas de combate. Para fazê-lo é necessário 

começar a escavação da superfície. 

Mestre Funakoshi dizia que a ñpr§tica verdadeira ® feita n«o com palavras, mas 

com o corpo todoò (1994, p. 114), enquanto mestre Kano alertava que  ñas lições de moral 

que podem ser aprendidas em [uma prática](...) de judô são baseadas em fatos e 

provavelmente causarão uma impressão muito maior [do que conversas 

instrutivas](Kano, 2008, p. 90).É a experiência própria que faz Tanaka, um dos mestres 

que introduziram o karate no Brasil, herdeiro de uma tradição existencial que dá à 

experiência corporal a responsabilidade pelo aprendizado, levando-o a dizer: ñkarate, 

m¼sculo que aprende depois vem cabe­aò(Barreira, 2013, p. 179). Outra assertiva de 

Funakoshi ï ñTreine com o cora­«o e com a alma, sem se preocupar com a teoriaò (1994, 

p.114) ï encontrará, numa ampla análise que apresentamos em O sentido karate-do: faces 

históricas, psicológicas e fenomenológicas (Barreira, 2013c), a estrutura constitutiva que 

lhe dá sustentação. Sem a experiência de esvaziamento deliberativo e emocional, a 

resposta corporal que faz do karate uma prática existencial é ocupada por gestos pouco 

significativos, por muito pensados ou teorizados discursivamente. Em outras palavras, é 

a espessura ética da corporeidade que ainda não comparece a uma experiência que cobra 

anos de dedicação para elevar-se a caminho, tradição existencial. O que nestes relatos e 
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citações pode soar um dualismo com os valores às avessas, o corpo priorizado em relação 

à mente, é mais fiel ao que eles expressam se vistos, antes, como uma ênfase na 

experiência vivida com base na intuição perceptiva, cujo ancoramento na carne é o ponto 

de partida para conclusões e entendimentos num registro mais abstrato e racionalizado. 

Ainda ® Funakoshi que adverte: ñO que voc° aprender ouvindo as palavras dos outros 

será esquecido rapidamente; o que você aprender com seu corpo todo será lembrado pelo 

resto da vidaò (1994, p.114). 

Estas advertências encontram ressonância numa pesquisa seminal em estudos 

antropológicos contemporâneos. A etnografia do francês LoïcWacquantenvolveu praticar 

boxe numa academia norte-americana e até lutar oficialmente. A citação do acadêmico 

contempla cada aspecto daquelas advertências que os mestres no Japão ou no Brasil 

fizeramhá dezenas de anos ou recentemente 

(...) excluindo a apreensão contemplativa e destemporalizante da postura teórica, 

ent«o h§ poucas atividades que sejam mais ñpr§ticasò que o boxe. De fato, as 

regras da arte pugilística remetem a movimentos do corpo que só podem ser 

apreendidos completamente em ato e que se inscrevem na fronteira do que é 

dizível e inteligível intelectualmente. Além disso, o boxe consiste de uma série de 

trocas estratégicas, em que os erros são pagos no próprio ato, em que a força e a 

frequência dos golpes encaixados estabelecem o balanço instantâneo da 

performance: a ação e sua avaliação confundem-se, e o retorno reflexivo está, por 

definição, excluído da atividade. (Wacquant, 2002, p. 78 e 79). 

Isso indica que nas práticas combativas há similaridades experienciais que 

acontecem no registro do corpo próprio dos praticantes, transcendendo certas fronteiras 

culturais. Todavia, estas similaridades experienciais terão suas conformações próprias, 

atravessadas e preenchidas, moduladas e instigadas por valores e fins, situações e 
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contextos próprios a cada prática. Filosofia de vida, inclusão social, cidadania, formação 

do caráter, amor, liberdade, união, respeito, igualdade, resgate de um povo sofrido, 

resistência, tradições dos ancestrais: estas são algumas representações que diferentes 

praticantes de capoeira entrevistados por nós dão à sua arte235. Há muita história impressa 

nessas representações. Aquém dos simbolismos, o aprofundamento nas experiências dos 

praticantes reconduz as historicidades comunitárias e singulares à corporeidade onde se 

inscrevem, e se atualizam corpo a corpo. 

Com cerca de 50 anos, um mestre de capoeira entrevistado diz que ña capoeira 

vem ensinando através das cantigas, das experiências de mestres antigos, como se portar 

na própria vida. Como saber entrar e sair de qualquer lugar. É no olhar do parceiro, nos 

trejeitos do parceiro, no jogo de corpo do parceiro que vou vivenciar essa filosofiaò. Seja 

frisando os trejeitos do jogo de corpo ou o ki ï energia vital na concepção sino-japonesa 

(Tokitsu, 2000) ï, é na apreensão da intencionalidade do corpo próprio do oponente que 

mora um aspecto decisivo do aprimoramento nas artes marciais. Trata-se de uma sensível 

capacidade de apreensão intencional que implica também uma disponibilização adequada 

do corpo próprio. Essa disponibilização difere profundamente do posicionamento de 

alguém centrado exclusivamente em sua deliberação de vencer, impelido pela 

agressividade hostil, ou não.  

£ uma professora de Capoeira que nos dir§ que ñse voc° n«o tiver respeito, voc° 

acaba machucando, (...) deixando um parceiro pra lá, que poderia estar junto. Então 

respeitando seu parceiro voc° est§ amando.ò 

 

Conheça ao outro, conheça a si 

                                                           
235 As entrevistas com capoeiristas aqui citadas foram concedidas a Thiago Ono da Silva, membro do 
Grupo de Pesquisa Fenomenologia e Práticas Corporais. 



 262 

Ecoando o milenar Sun Tzu, Funakoshi recomenda: ñconhe­a ao inimigo e 

conhe­a a si pr·prio; em cem batalhas voc° nunca estar§ em perigoò (idem, p. 248). 

Conhecer-se significa conhecer as próprias habilidades, o próprio corpo e seus limites, 

mas também o próprio caráter que deve ser polido, sem enrijecer-se no orgulho. 

Conhecer-se não é pensar-se, é praticar, viver corporalmente o karate como modo de 

viver a si mesmo e se conduzir no processo de formação de sua pessoa.  

É bastante comum que, numa comunidade de prática de combate, a lealdade entre 

praticantes, especialmente a lealdade que define a relação mestre-discípulo, seja um valor 

enaltecido pela própria experiência da confiança ali promovida. Às vezes esta lealdade se 

encadeia entre diferentes gerações de uma escola ou estilo, ao modo de uma reverência 

pelos mestres ancestrais. Um professor de capoeira nos confidenciou em entrevista que 

trabalhar hoje para quebrar a resistência com relação à cultura negra é, ao seu modo, 

manter vivo aquilo em que os mestres de antigamente acreditaram e pelo que lutaram.A 

luta física contra a opressão se atualiza como luta pela cidadania, como luta contra a 

discriminação. E isso é reiterado experiencialmente, em miúdos, no desafio que se 

caracteriza como luta corporal propriamente dita (Barreira, 2013a, 2013b). Não é fácil 

descrever a própria experiência de lutar. Muito rapidamente o relato cede o passo para o 

critério moral que o reveste. Mas também é possível extrair a percepção que modula o 

senso moral. Um jovem de 18 anos, faixa preta de karate, nos diz236: ñali eu coloco acima 

de tudo o respeito com o meu adversário, (...) ele não é meu inimigo (...), ele é meu 

adversário 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 não tento impor a 

ele o jeito que eu quero lutarò. De maneira muito semelhante, um jovem professor de 

Capoeira nos informa que ao ñcompartilhar (...) o jogo (...), a capoeira em si, na forma 

                                                           
236 As entrevistas com caratecas aqui citadas foram concedidas a Mário Lúcio da Silva Júnior, membro do 
Grupo de Pesquisa Fenomenologia e Práticas Corporais. 



 263 

tradicional, (...) o respeito entra (...)na questão de eu esperar, (...) de saber onde o outro é 

capaz de chegar (...) e respeitar isso dele, não impedi-lo de realizar o que (...) ® capazò. £ 

em potencializar a capacidade alheia que habita o sentido educativo das comunidades de 

combate. Lutar põe em processo vivo, intercorporalmente, o conhecimento de si e do 

adversário. Trata-se aqui da mais plena expressão da empatia nas práticas de combate: a 

luta é o desafio recíproco do combate pelo combate, isto é, do combate que não encontra 

sua motiva­«o essencial nôoutro lugar que n«o em si mesmo (Barreira, 2013a, 2013b). 

Entretanto, sustentar o desafio nessas condições é resistir a uma pressão que 

ameaça a própria plenitude da empatia pertinente à experiência de lutar. A modificação 

dessas condições é uma mudança qualitativa da experiência que transforma o combate. 

Quando isso acontece o sentido da luta desmorona deixando emergir, junto ao 

obscurecimento empático, outro sentido combativo. Vejamos um exemplo. Nosso 

entrevistado tem 30 anos e conta a situação mais desnorteanteque viveu num treino de 

karate: 

ñeu não sabia lutar direito, era faixa vermelha, (...) começando a aprender, tinha 

13 anos. Ele já era um cara experiente, já tinha seus 20 (...) anos, faixa preta. E 

durante esse treino (...) ele me dava um tapa, (...) segurava a minha mão, 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 ameaçava e, antes que 

eu pudesse defender, dava tapa na minha caraé Aquilo foi metirando o controle, 

(...) [era um treino só de soco], comecei a me irritar (...) e simplesmente chutei 

ele, [dei um golpe baixo] (...)e ele já caiu no chão.O sensei já parou o treino ali na 

hora e me advertiu. (...) Mas eu me senti ofendido, (...) por ele estar me batendo, 




