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Prefacio

£

A frase “em se plantando, tudo d4”, creditada a carta de Pero
Vaz de Caminha, usada como uma justificagdo para o fato de ndo se ter
encontrado, ao menos inicialmente, ouro nas terras de pindorama,
serviu de slogan em muitas fases da histéria brasileira, de forma que até
hoje o agronegdcio brasileiro faz uso desse slogan para propagandear
seu sucesso. Contudo, a histéria ndo foi bem essa, ja que na primeira
expedicdo colonizadora de Martim Afonso de Souza, em 1532, o trigo
plantado em Sdo Vicente, embora tenha dado flores, murchou sem
graos. Também foram plantadas videiras, que geraram apenas uvas
isoladas. O arroz, que hoje corresponde a uma significante fatia da
producdo de cereais brasileira, ndo rendeu, naquele periodo, mais que
alguns graos mitdos. Até mesmo os bois sofreram com o calor e ndo se
reproduziam, frustando as muitas expectativas acerca da terra deste
novo mundo. Mas como explicar esse tremendo caso de infertilidade
das ricas terras do Brasil? José Roberto Peres, pesquisador da Embrapa
explica que “a planta detecta quando é época de dar flores de acordo
com a diferenca de duracdo do dia e da noite e também pelo calor.
Quando uma planta de clima temperado nasce nos trépicos, onde dias
e noites sdo iguais ao longo do ano, ndo recebe esse sinal” e, portanto,
ndo frutifica como é devido, pois ainda precisa ser naturalizada ao novo
padrio climatico.

Essarealidade da agricultura pode ser transposta para o campo
intelectual, como bem o fizeram os intelectuais do movimento
antropofagico, no inicio do século XX. Para eles, hd no Brasil um solo
fértil, mas para dar frutos as ideias devem ser incorporadas a esta
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fertilidade por meio da apropriagio delas pelos nativos. E a partir desse
viés que desejamos apresentar a forma como Michel Henry frutificou
no Brasil e como o recebemos no solo de nossa intelectualidade. Ora,
nossa experiéncia brasileira do saber e o exercicio do pensar filoséfico
e da reflexdo sobra a existéncia humana abordada pelos outros campos
das ciéncias humanas no nosso contexto, nos conduzem para a
descoberta da fecundidade da Sabedoria da vida. Sentimo-nos
inspirados a tecer e a refazer nosso pensamento embasados na
experiéncia imediata da vida pois é ela que nos surpreende e nos tira
do lugar ingénuo seja do senso comum, seja do saber cientificizante.
Esses saberes tendem a objetivar e tematizar a vida transformando-a
num exterior, num fora de, esquecendo que essa maneira de a abordar
obnubila sua imanéncia intematizavel e irrepresentavel.

Quando relacionamos esse processo a categoria henryana de
corpropriacdo, vemos que esse trabalho incorpora a maneira como os
saberes dos nossos corpos foram afetados pela fenomenologia da vida.
Também nosso pensamento — que aqui entendemos como um afeto,
incluindo o sentir, imaginar, sonhar, falar, agir - encarnou-se nesse
modo plural de compreender a vinda da vida em nds. Pelo fato de a
fenomenologia da vida provocar uma inversdo da fenomenologia do
corpo tanto galileana como cartesiana, a corpropriacdo com a qual
trabalhamos visa p6r em questdo as representa¢des do corpo e da vida
que tém invadido todos os campos do saber das ciéncias humanas. Essa
produgdo conjunta visa dar vazdo a Vida que na sua sensibilidade nos
coloca num terreno fecundo em que nossos saberes nio se contrapdem,
mas complementam, gracas a carnalidade que nos habita.

O primeiro efeito da leitura de Henry foi um estranhamento frente
aos termos comumente utilizados para nomear os humanos dentro das
nossas praticas. Esse estranhamento foi sentido no corpo, antes de ter
clareza a respeito do que se passava. Acolhendo essa sensagdo em nés,
localizamos que se referia a ideologia subjacente, em desacordo com o
que chamamos de vida a partir das leituras.

Sentimo-nos inquietos com certos termos consagrados nos nossos
campos, pois muitos deles carregam em si sinais da redug¢do galileana.
Henry nos convoca a fazer uma releitura desses termos nas nossas areas.
Assim, decidimos trilhar um caminho comum a todos os membros de
nosso grupo. A filosofia de Michel Henry tem fecundado nossos



encontros na vida, ampliando nossas relagdes com o outro nos
diferentes ambitos profissionais de cada um.

O grupo foi sendo formado na medida em que nossos integrantes
foram conhecendo as sementes da fenomenologia da vida que nos
foram doadas na vida. Nesse texto mostramos as corpropriagdes que
germinaram em nosso solo profissional através dos diferentes saberes e
priticas que constituem nosso grupo; a clinica psicanalitica, a
psicologia em interconexdo com satide ptiblica e satide mental, a
educacio e a filosofia. Assim, tanto a semeadura como a colheita foram
regadas com afeto e por isso nossas pesquisas encontraram um solo
fértil em Henry. Ndo apenas um aporte tedrico, mas um saber da vida
e para vida.

Equipe Editorial?

2 Texto elaborado a partir de um debate virtual entre as pessoas membros do

Grupo de Pesquisa Fenomenologia da Vida da Faculdades EST e
sintetizado pela equipe editorial.
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A Sabedoria do trauma

E a fenomenologia material de Henry

Nilo Ribeiro Junior?

Existéncia material do Eu ndo exprime a queda contingente do espirito no
tdmulo ou na prisio do corpo. Ela acompanha necessariamente o
surgimento do sujeito. Compreender o corpo a partir da materialidade —
acontecimento concreto da relagdo entre o Eu e Si — significa reconduzi-lo
aum evento ontoldgico. As relagbes ontoldgicas ndo sdo elos desencarnados.
A relagdo entre Eu e Si ndo é uma inofensiva reflexdo do espirito debrugado
sobre si mesmo. A relagdo implica toda a materialidade do homem [..] A vida
quotidiana é uma preocupacio de salvagdo (Emmanuel Lévinas, Tempo e
Outro, p.38).

Introdugéo

Tomando por base a fenomenalidade da vida, a reflexdo visa ater-se
ao carater filosdfico do drama da existéncia humana habitada por uma
contradicdo impensada, embora vivida na inexordvel donagio do
pathos. Trata-se de mostrar que, se por um lado o sofrimento pode
chegar ao seu paroxismo no desespero humano, por outro, mais
violenta e mais forte é a provagdo contundente de que a impoténcia
invencivel da vida ndo cessa de se dar a nds como beatitude, em sua
geracdo sem fim. Essa passagem do padecimento a fruicdo da vida
suscita a acdo humana. Eis, pois, a possibilidade de poder pensar
filosoficamente a intriga entre a vida e a carnalidade como trauma para

3 Doutor em Filosofia pela Universidade Catélica Portuguesa e professor do
Departamento de Filosofia da FAJE — Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, Belo

Horizonte. Curriculo Lattes: http://lattes.cnpq.br/8047378549590212.
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além da do thauma da subjetividade da filosofia mundana da tradigao
greco-romana.

Do amor a sabedoria a sabedoria da vida

A filosofia grega como “amor a sabedoria” remete-nos, ndo apenas
ao berco da civilizacdo ocidental, na Grécia antiga, a Atenas, cidade em
que Sécrates inaugurara a arte da indagagdo focada no protagonismo
da alma humana, mas a um horizonte cultural mais vasto a partir do
qual se celebrou como conquista heroica o dominio do Logos sobre o
Mito. Avida, pois, pela verdade, cujo acesso se daria pelo discurso
légico, ora sintético ora analitico, mas sempre presidido pela visdo,
sentido mais apurado da alma e do qual decorrem a evidéncia e a
clareza, a filosofia como amor a sabedoria se erigiu em oposi¢cdo ao
sensivel, as sensa¢bes, ao mundo dos afetos e ao senso comum ao
suspeitar da imprecisdo e dos equivocos provenientes da vida cotidiana
e de seus truismos. No entanto, segundo Henry, “fala-se muito de visdo,
de fazer ver e de ver, mas neste ver, o ver em si mesmo como que
eclipsa, deixando apenas subsistir perante si o visto e o seu ser-visto,
isto é o ‘diante’ como tal” (HENRY, 2006, p.1).

Do ponto de vista ontolégico o pensamento gestado em Atenas
privilegiou o thauma (admiracdo) como inspiracio de todo filosofar
uma vez que a sophia grega visava contrapor-se tenazmente as formas
de saber marcadas pela doxa ou aquelas derivadas da empiria. Por esses
motivos, diz Henry, “a vida foi a grande ausente da filosofia ocidental
tributdria da Grécia que definiu o homem pelo pensamento” (HENRY,
2003, p.69).

A sabedoria da vida e o fim da sensibilidade ontologica

Nesse contexto, ndo deixa de ser instigante que em meio as inflexdes
da histéria da filosofia grega, o pensamento de Michel Henry tenha
tracado outro caminho de investigacdo na contemporaneidade. O saber
sofreu uma inversdo radical em funcdo da primazia que o filésofo
concede ao Pathos da vida, isto é, a sensibilidade e afetividade em
detrimento do Logos e sua constelacéio associada a teoria, aos conceitos,
a légica e a razdo.
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Movido, pois, pela preocupagdo em voltar a vida debrucada sobre si
mesma em sua esséncia, a filosofia henryana radicaliza a “redugéo
cartesiana” dos mestres Husserl e Heidegger (HENRY, 2008, p.2).
Desse modo, arranca a filosofia do Eu transcendental das malhas do
racionalismo e/ou do empirismo gracas a pathogénesis da carne. Foca-
se na subjetividade como aquela que néo apenas sente sentindo-se na
existéncia, mas cuja existéncia é imediatamente provada gragas ao
corpo irremissivel do qual o Eu jamais se descola. Essa passividade do
sentir origindrio associa-se a atividade de um “eu posso” no corpo,
ponto zero da sensibilidade. Disso resulta que a fenomenologia
henryniana trata de acolher aquilo que o préprio Husserl havia
descoberto a respeito do “Eu fenomenolégico arrancado da totalidade”
(LEVINAS, 1997, pl46), mas que acabou por encobri-lo ao dar
primazia a intencionalidade e a teoria da intuicdo em detrimento da
vida irreflexiva que escapa a consciéncia e a presenca (cf. HENRY, 1961,

p-469).
Saber paradoxal da vida e a carnalidade humana

E de se notar que a maneira de filosofar de Henry nos insere no
amago de um pensamento filoséfico para-doxal com énfase na
invisibilidade da vida em detrimento da visibilidade do mundo. Sua
fenomenologia debruca sobre a imediagdo do “sentir” dos sentidos sem
que o “sentido” dos sentidos proceda da intriga entre a percepgdo
(intuicdo) e as sensagdes. E, pois, contra essa dialética do sensivel que
Henry se insurge ao propugnar uma “fenomenologia material ndo-
intencional” (HENRY, 2006, p.1). Segundo ele, “o aparecer, enquanto
intencionalidade encontra-se tdo essencialmente desviado para aquilo
que faz aparecer, que ja ndo é mais ele, o aparecer, que aparece, mas o
que ele faz aparecer em si: o ente”. Afinal, o “auto-aparecer do aparecer
acaba por perder-se na intencionalidade” (HENRY, 2006, p.5).

Punha-se, nesse caso, a tarefa de ir para além da doxa do aparecer
fenomenolégico a fim de reabilitar esse saber paradoxal da vida
transcendental. Ela, a vida, que em seu “aparecer na invisibilidade das
aparéncias do fenomeno se fenomenaliza como autorrevelacdo a si
mesma” (HENRY, 1961, p.585). Portanto, a vida enquanto se prova e se
experimenta a si mesma, de si mesma a si mesma, seja na dor, seja no
amor, ndo cabe nos cinones do thauma da “filosofia mundana” porque
é “estrangeira ao mundo, acésmica, invisivel” (HENRY, 2003, p.66). Ela,
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a vida, vem a si por si mesma como “arqui-passibilidade [absoluta
imediacdo] e arqui-inteligibilidade” [a prépria inteligibilidade do
sentir] (HENRY, 2010, p.9), dados pelo Pathos como “esséncia de sua
manifestacdo” (HENRY, 1963, p.290).

A vida, portanto, é doléncia e padecimento, alegria e felicidade sem
Exterioridade, sem representagio, pura imanéncia em seu sentir-se a si
naquele que a sente a si mesmo. Jamais pode ser contemplada e
admirada de fora, a partir de uma referéncia exterior. S6 pode ser
vivida, provada, ou melhor, traumaticamente vivida como dor e amor.
Daf que o acesso a vida ontologicamente vivida advém de seu préprio
acesso em sua fenomenalidade que oscila entre a alegria e a tristeza, a
satde e a doenga (HENRY, 2010, p.9). S assim se explica que a vida
passa e se passa nessa dinamica que desliza-se da poténcia impotente
do Sofrimento a impoténcia potente da Alegria. Ela se protagoniza
nessa (im)poténcia sem madscara, nua, e sem papéis, nessa modalizacido
na condi¢do humana.

Eis que Sofrimento e Alegria ndo se separam jamais, um é condigdo da outra,
o sofrer fornecendo sua matéria fenomenolégica ao usufruir de si,
produzindo-se como a carne da qual é feita a Alegria, a qual, por seu lado,
néo passa da efetivacdo fenomenoldgica desse sofrer e cujo Sofrimento se
transforma em Alegria, de tal modo que, em semelhante transformacéo, cada
termo subsiste como a condigdo fenomenolégica do outro, e como sua
propria substancia, a maneira pela qual se historializa o Absoluto e, nele,
cada uma das tonalidades ontoldgicas fundamentais que constituem seu ser;
destas, cada uma passa a outra e se converte nela, o Sofrimento na Alegria e
o Desespero na Beatitude — esse jogo do Absoluto consigo mesmo é ser real
e verdadeiro de cada um de nés, é o préprio de cada ménada, e se realiza,
desta vez, como uma delas, e isso na medida em que, como autoafecgdo do
Absoluto, a subjetividade da vida se historializa e se essensifica cada vez na
Ipseidade de um individuo e na forma deste (HENRY, 2012b, p. 69).

Gragas a inversdo no ponto de partida, a saber, do thaumaao trauma
a fim de ater-se a prépria vida que se vive e se sente a si mesma e que,
portanto, interdita qualquer separacdo ou retirada de si para ser
pensada, Michel Henry devolve a filosofia para o campo de uma
Sabedoria da vida em oposicdo ao “pensamento desencarnado” da
filosofia mundana, seja ela de cardter contemplativo, teorético,
ontolégico, ou mesmo de carater ético. Essa tlltima, heranca do “amor
a sabedoria” deixa-se seduzir pela ilusdo de que “pensar e falar”
antecede o viver, a ponto de fixar-se na esséncia antes que na existéncia.
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A sabedoria da vida e o corpo traumdtico

Urge recordar que o uso do termo sabedoria utilizado no contexto
da obra Filosofia e Fenomenologia do corpo, quase na contracorrente
do sentido da sophia grega por influéncia de Maine de Biran, visa a
salientar a novidade de um “saber primordial” do corpo-vivo. Trata-se,
segundo Henry, de “um saber do corpo que é precisamente, esse tipo
de saber calcado no movimento, no qual ndo intervém nenhuma
distancia fenomenoldgica porque nele nio se opera constitui¢do
alguma” (HENRY, 2012a, p.78). Explica a nogdo de saber primordial,
tomando, como exemplo o caso das méios. “O movimento da méo se dd
imediatamente na experiéncia interna transcendental que se confunde
com o ser mesmo desse movimento. Esse movimento ndo tem nada a
ver com um deslocamento no espagco objetivo ou em um meio
transcendente qualquer, pois o movimento origindrio e real é um
movimento subjetivo” (HENRY, 2012a, p.79). E por tltimo, acrescenta
o que parece fundamental para uma filosofia do corpo-vivo: “Ego,
corpo, movimento, meio sdo a mesma coisa, e esta é bem real, néo se
dissolve na noite do inconsciente, nem no vazio do nada, é um ser, e
esse ser € aquele de tudo o que nos € dado numa experiéncia interna
transcendental, é o ser mesmo do ego (corpo)” (HENRY, 2012a, p.79).

Da mesma forma, quando se refere a fenomenalidade da vida como
pura carnalidade ou como saber primitivo que se opde ao saber do
Espirito (HENRY, 1961, p. 525), Henry pretende anunciar a
originalidade onto-fenomenoldgica do corpo que somos nds, nessa
dualidade do corpo-vivo e o corpo-objetivo mediada pela imedia¢do do
corpo-organico. Esse ultimo encontra-se a meio caminho entre o
ontoldgico e o fenomenolégico da vida de meu corpo (HENRY,2012a,
156-157). Com isso pretende-se reafirmar que o acesso ao corpo é
oriundo da sensibilidade como proto-impressividade da vida. Isso se
deve ao corpo-vivo que acede a si mesmo pelo pathosda vida e ndo pelo
sensivel genérico na forma de sensacdo ou de percep¢do do corpo-
préprio da “fenomenologia histérica” (HENRY, 2008, p.2).

Disso decorre que tudo quanto se pode dizer do corpo advenha,
segundo Henry, de seu préprio dizer auto-afeccional anterior a
qualquer dito pressentido pela ontologia. E se quiser, de um corpo-vivo,
cujo dizer é anterior a toda tematizacdo ou conceptualizagdo. Por
conseguinte, esse corpo se situa no aquém e além da temporalizagdo do
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ser que prescinde da afetividade originaria da carnalidade humana em
sua imanéncia absoluta para discursar sobre o corpo a partir de uma
metalinguagem do sentido.

Significincia origindria da vida como sensibilidade

Evidente, nesse caso, distinto da tradi¢do da filosofia como “amor a
sabedoria”, tratar-se-ia, segundo Henry, de voltar-se a fenomenalidade
da carne como sabedoria da vida. Esta precede e preside todo saber que
se queira filos6fico do corpo sem se deixar trair pelo pensamento
mundano. E em fungio disso que o filésofo insiste sobre a significacio
genuina da vida que néo se restringe nem ao conceito biolégico das
ciéncias nem ao conceito espiritual da teologia, mas diz respeito a vida
fenomenolégica que se prova a si mesma desde si mesma e ndo se reduz
a “um complexo de processos materiais que nio sabem nada deles
mesmos” (HENRY, 2003, p.67). Ora, o “amor a sabedoria” corre o risco
de olvidar-se do cariter transcendental/imanente da vida e da
carnalidade humana. Sem leva-las em conta, todo saber do corpo
proveniente tanto das ciéncias humanas como das ciéncias empirico-
formais se equivocam a respeito do que pode um corpo-vivo desde si e
para si mesmo na dor e na alegria, na saide e na enfermidade, para além
do que as representacdes e os respectivos discursos podem dizer a seu
respeito.

N

Soma-se a sabedoria pdtica da vida, a novidade desse paradoxal
saber do eu-corpo, o fato de que, por um lado, a existéncia humana
vivente ndo disponha de sua origem (em si mesma). O préprio corpo-
vivo revela, outrossim, a impossibilidade de o Eu distanciar-se de si
mesmo, uma vez imerso desde sempre nessa vida que subsiste nele
(HENRY, 2003, p.6). Por outro, a existéncia humana se sente afetada
abrupta e traumaticamente pela vida como se essa fosse a prépria
alteridade na existéncia humana, sem, contudo, poder se distanciar
daquela.

Nesse sentido, gracas a esse frauma da carne, ou, se quiser, a
violéncia pré-original da vida como pathos é possivel referir-se ao
nascimento da existéncia humana como um Eu tnico em sua
carnalidade impressiva (HENRY, 2003, p.124). E essa condi¢do patética
de vivente (HENRY, 2003, p.66), no qual o corpo se torna mais passivo
(padecer) do que toda passividade (da vida), o faz tomar distancia da
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concepeio do corpo-préprio da fenomenologia histérica de Husserl a
Merleau-Ponty (HENRY, 1961, p. 469). Nessa tradicdo, o corpo é sujeito
de uma subjetividade carnal e por isso estd sujeito a ser assujeitado a
reificacdo do sensivel. Entretanto, um corpo que nédo é um Eu ou um Si
mesmo na vida antes de ser tratado como sujeito, ndo conseguiu ainda
abandonar os limites da fenomenologia do corpo-préprio. (HENRY,
1961, p.470).

O nascimento do Eu-corpo e a violéncia da vida

Nessa esteira, compreende-se o motivo que tenha levado Michel
Henry a insistir que o Eu humano em sua carne vivente encontra-se
colhido pela prépria Ipseidade da vida, numa espécie de “Ur-
Nascimento” (HENRY, 2003, p.131). Enquanto se prova e frui de si
mesma, a vida se autoafecta de modo que essa afec¢do da origem a um
Si do Eu como seu préprio nascimento. Nascer significa, portanto,
“advir a si mesmo em si mesmo na vida” (HENRY, 2003, p.131) sem ter
de recorrer i Exterioridade, ao Extase e a Diferenca do Ser como se essa
fosse necessaria para justificar-se junto a facticidade do corpo-préprio
no seio da ontologia (HENRY, 1961, p. 469). E, pois, de maneira ex-
tatica que procede a histéria da fenomenologia com relagdo ao corpo,
desde Husserl passando por Heidegger para desembocar em Merleau-
Ponty (HENRY, 1961, p.468).

N

A contraposicdo a visdo do corpo-préprio da fenomenologia se
explica porque a vida em sua fenomenalidade material dispensa a luz
do Ser. Ela, a vida resiste ao “espetdculo horrivel do mundo” (HENRY,
2012b, p.174). Ela ndo se deixa trair nesse vir a si a partir de si como se
o Eu encontrasse sua origem no Ser, isto é, na temporalidade do Dasein
(HENRY, 2003, p.128). O fato é que o Dasein enquanto compreensio
do ser jamais volta a si como carnalidade originaria e imanente. Jogado-
em-existéncia sem remissdo e extatico no Ek-sistir ndo lhe resta outra
vocacdo do que a de “cuidar e pastorear o ser” (HEIDEGGER, 1967,
p-51).

Ao contrério disso, segundo Henry, o “trago caracteristico do nascer
e de seu mistério, a saber, o nascimento transcendental do Eu é uma
espécie de comego absoluto e que, portanto, esse comego pressupde um
antes dele” (HENRY, 2003, p130). Em oposi¢do aquela espécie de
despersonalizacdo a qual se encontra submetido o Dasein no horizonte
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do Ser, Henry toma outra direcdo em funcio da fenomenalidade da
vida. Nela, o corpo-vivo como autoafectivo, engendrado pela vida,
oscila entre a impoténcia da carne no Eu-corpo sem distancia alguma
de si — devido a passividade de que padece pela Ur-Impressividade da
vida que o afeta visceralmente e o constitui —, e a poténcia do Eu-corpo
capaz de provar-se como esforco, desejo, acdo, vontade de poténcia. E
a vida que se autorrevela no corpo assegura-lhe uma atividade que é da
ordem do meio-sem-fim, isto é, ela ndo se destina a nada que nao esteja
dada a si mesma em seu alegrar-se na vida do corpo de carne (HENRY,
2012b, p.156).

Ha de se salientar que a passagem do corpo-vivo ao corpo-objetivo
gracas ao corpo orgénico — “resisténcia absoluta” do préprio eu-corpo
— (HENRY, 2012, 152a) consiste na sabedoria da vida calcada na
condicdo traumadtica do corpo. Ela se deve a vida como impoténcia do
Eu, porquanto a Ipseidade do corpo ndo é do tipo exterior que se
encarnaria no corpo-objetivo sem que ele fosse a priori marcado pela
objetividade do corpo-orginico para si, na imanéncia do corpo-
origindrio. Isso significa que o corpo impressivo e o corpo como
resisténcia continua nao permitem em hipdtese alguma um distanciar-
se da vida para poder pensi-la ou conceptualiza-la desde o thauma ou
da transcendéncia (HENRY, 2003, p.124). Por isso, esse Eu-corpo nasce
na vida e sua condigdo é intransferivel porque ndo se oferece como
objeto de troca na relagdo de Ex-tase com o Ser. Ele frui e padece gracas
a sensibilidade/afetividade e a vida transcendental.

Isso permite afirmar que gragas a auto-temporalizacdo da
autoafeccdo do se provar a si mesmo da vida, gesta-se nela uma
Ipseidade, porquanto a prova da vida néao é possivel sendo como prova
que essa faz constantemente de si. Por conseguinte, a estrutura da
experiéncia da vida é idéntica aquela de um Si. Assim, a vida “se auto-
engendra como um Si, mas nenhum si é possivel sendo como um 57
singular” (HENRY, 2003, p.132).

Disso conclui-se que a vida é condi¢do transcendental de um Eu-
corpo como um Si. Ela o arranca da impessoalidade do Dasein para o
qual é impossivel um sentir a si a partir de si. O ser-ai estd referido ao
Ser como Il y a (hd) na sua forma impessoal e anénima (HENRY, 2003,
pl124).
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Esse enraizamento de todo nascimento enquanto Ur-nascimentona esséncia
a priori da vida, explica porque o homem enquanto vivente —no é o homem
intramundano, o ente-homem provido desse cariter de ser vivente, mas
verdadeiramente homem cuja esséncia é a de viver — porque esse homem
original que designamos por antecipagdo como ego vivente, nio é entretanto
nada de origindrio, nada que possa se compreender a partir dele mesmo, mas
somente a partir dessa esséncia da vida que o precede eternamente no
proéprio processo pelo qual ela ndo cessa de engendra-lo e como aquele que
desse processo resulta necessariamente, pelo qual ela nio cessa de lhe dar
nascimento (HENRY, 2003, p.132)

Por conta desse nascimento na vida, o Eu-corpo impressivo prova-
se como impoténcia absoluta tal como o revela o corpo-organico
(HENRY, 2012a, p.157). A vida se autoprova nele, de sorte que ela pode
revelar-se como poténcia absoluta do corpo que se faz pdtico “na sua
préxis imanente de corpopriacdo” (HENRY, 2012b, p.121). Assim a
sabedoria da vida, advém na prépria fenomenalidade do corpo de carne
impressiva. Nesse sentido, Michel Henry insiste no fato de a vida ser
essa “passagem” continua em si mesma da provagio a fruicdo e do
contentamento a infelicidade de sorte que o Eu-corpo nasce
constantemente na vida e para a vida da carne que se gesta nesse
continuo fluxo do padecimento e/ou fruigio.

Nio h4, portanto, motivo algum para buscar um conhecimento de
nosso nascimento transcendental na histéria meramente biografica
nem na existéncia segundo a ontologia, como se nosso corpo fosse
mundano, isto é, como se estivesse inexoravelmente associado ao vir a
luz do ser-no-mundo para receber sentido (HENRY, 2003, p.131). A
vida se experimenta e abraca a si mesma nesse abracar de si que é a
esséncia da vida. E realizando como o pathos desse abragar, “compete-
lhe revestir a priori e necessariamente as formas ontoldgicas
fundamentais do sofrimento e da alegria, ndo como tonalidades
facticias e casuais se sucedendo ao sabor de uma histéria de
acontecimentos, mas como as condi¢des incontorniveis de sua
possibilidade mais interior e, desse modo, da prépria vida” (HENRY,
2012b, p.69).

Contra a visdo transcendente e ex-titica da ontologia, a
fenomenologia da vida tem em mente incrementar certo ceticismo
contra todo tipo de pensamento da Diferenca ou da Alteridade que
prescinda da prépria poténcia/impoténcia da vida do Eu-corpo como
carnalidade impressiva. Sem isso o sentido da sensibilidade adviria da
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ontologia, da exterioridade, e ndo procederia da prépria significdncia
da significacdo da carnalidade do Eu-corpo-vivente embasada na
afetividade primitiva.

Ha, portanto, na filosofia da Diferenca o risco de se pensar a dor, o
sofrimento, os traumas humanos como algo que procede de fora, da
contingéncia e da labilidade humana. E assim, de tentar justifica-los e
legitimar seu “tratamento” em funcdo de uma hermenéutica ontolégica
a partir da qual se pde em evidéncia o contraste entre o Ser auténtico
(sauddvel) e o fracasso, a queda e todo tipo de doenca que se configura
como resultado de uma existéncia inauténtica. Nesse caso, a condigdo
para a cura da contingéncia e da finitude dependeria da “consciéncia
moral” a8 medida que ela significa ontologicamente o reposicionamento
do Dasein na “clareira do Ser” (HEIDEGGER, 1967, p.51) Os
sentimentos, os afetos e as emog¢des devem ser reorientados em fungao
da estrutura da existéncia humana. De qualquer forma, na esteira da
ontologia, o acesso ao sentido do trauma e do sofrimento advém da
transcendéncia do ser e ndo da imanéncia da vida. Cabe também a ela
justificar o sentido da cura das enfermidades a partir da positividade da
angustia sempre orientada pela sensibilidade e das possibilidades
oferecidas pelo Ser em fungdo de sua indeterminacdo como // y a (H4).

Nio se cogita o fato de que o corpo-vivo e o Eu que nasce no
sofrimento e na fruicdo suspendam imediatamente o éx-tase da
existéncia a fim de mergulhar no sentir-se em si mesmo como vibracio
da vida nessa passividade da dor e do amor. Contra a tendéncia de
abordar a questdo da afetividade e da sensibilidade humana,
especialmente, o sofrimento humano em fungio do ser, a
fenomenologia da vida se posiciona “de outro modo que o ser” dado
pela compreensio e pela hermenéutica.

N 7

O sentido sem sentido da enfermidade estd associado a propria
geracdo da vida que, se por um lado, inclui a vulnerabilidade extrema,
por outro, encontra em si mesma seu contentamento absoluto gracas a
carnalidade traumatica do ser humano. O sofrimento, portanto, j4 ndo
recebe significacdo a partir da referéncia ao Neutro (ser), mas desde a
sua significincia afetiva da vida que oscila do advir ao porvir em sua
imanéncia vivida na carne.
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Eu-corpo no acusativo e a comunidade de viventes

Em funcdo dessa imanéncia da vida ou da imediagdo pdtica
presente/ausente no Eu-corpo que, por sua vez “autotemporaliza na
constante passagem da tristeza a alegria ou do desespero ao jubilo”
(HENRY, 2002, p.132), isto é, da vida que se intensifica ou que
enfraquece nesse “Eu traumadtico (no acusativo)” (HENRY, 2003,
p.152), tem-se acesso a carnalidade autoafetiva. Essa que se sente em si
mesma, seja em mim, No meu corpo, seja na intra-afec¢do empatica ou
simpdtica dos viventes. Essa carnalidade do qual o Eu nao se sente fora
de si — e que assegura o fluxo da sensibilidade da vida, nessa vida que é
da ordem da vulnerabilidade e da fortaleza, da proximidade e da
miserabilidade —, pode dar-se em acolhimento imediato ao corpo do
outro. Ora, Eu-corpo no acusativo tocado pelo outro que como Eu-
corpo em sua carne imanente e origindria se aproxima de mim. O Eu-
corpo sente-se desde sua vulnerabilidade e sofrimento, a
vulnerabilidade e o sofrimento de outrem. Da mesma forma, o outro
em sua impoténcia e no contato com meu Eu-corpo se deixa tocar por
minha alegria e tristeza.

Da hermenéutica do sofrer ao hiperpoder padecente da vida

O “tratamento” do sofrimento pode se configurar 14 onde Eu-corpo
e outrem estdo marcados pelo hiperpoder da vulnerabilidade a ponto
de serem tocados pelo sofrimento mutuo, na modalizagdo da vida em
cada um deles, enquanto ambos se provam a si mesmos autoafectados
na alegria e na tristeza. H4, pois, lugar para uma espécie de terapia
curativa transcendental quando a sensibilidade e a afetividade sdo
vividas na gesta do cuidado da vida proto-impressiva e proto-nascente.
Essa mesma vida que traumatiza a cada um de nés, em nosso corpo, e
que gera-nos e faz-nos nascer na vida, nos pde em contato uns com os
outros humanos sem separagéo.

Dito em termos da disposicdo do saber a respeito da vida, o
encontro entre viventes nessa espécie de preocupacdo pela
intensificacdo da felicidade do outro ou de cuidado pela diminuicdo do
sofrimento do seu ou do meu Eu-corpo, se efetiva para além da
ontologia fixada no ser-com-os-outros-no-mundo. Neste caso a
compaixdo aparece associada ao sentir-com (miternandersein) em que
o padecimento ata-se a hermenéutica do sofrimento nesse dentro/fora
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do horizonte de possibilidades do Ser. Isso se explica em func¢io da
unidade da estrutura da existéncia humana marcada pela angtstia, cujo
objeto ndo se encontra na vida cotidiana, mas fora do mundo, no
proprio ser.

Na angtistia o Dasein compreende-se de “uma maneira auténtica”
porque ao ser reconduzir a existéncia humana a si, a angtstia “salva-a
da sua dispersdo nas coisas e revela-lhe a sua possibilidade de existir de
uma maneira aguda como ser-no-mundo” (LEVINAS, 1997, p-93-94).
Se por um lado é verdade que a ontologia propugna a cura por meio do
que denomina de facticidade (evento) da existéncia e ndo da existéncia
empirica, é fato, no entanto, que ela remete-nos sempre a compreensio
e a hermenéutica que essa supde. E hermenéutica, porém, estd
associada ao movimento do qual se toma certa distancia de si para
referir-se ao Ser como horizonte, isto é, como Exterioridade a partir do
qual se pode poder sobre a dor e o sofrimento. Nessa légica, pode-se
representar (exterior) o sentido do sofrimento até antes mesmo de
senti-la ou padecé-la.

A fenomenalidade da vida: entre a alegria e o padecimento

Em contraposicdo a estrutura da angustia, a vida pathética insiste
nesse sentir-se a si mesmo da vida como paixdo, ontologicamente
provada na dor e no amor. Entretanto, s6 se tem acesso a compaixao na
fenomenalidade do poder/vulneravel do eu-corpo-vivo que se faz
compassivo na tristeza e na alegria por outrem. Nesse registro, a
compaixdo sugere uma experiéncia imediata e imanente do Eu-corpo
com outrem na mesma gestacdo e nas modalidades da vida em func¢do
da con-naissance (conhecimento) na carne.

Na contramio da compreensio e da hermenéutica dos afetos pela
ontologia esse co-nascimento com outrem na vida assume o carater de
uma “sabedoria transcendental da compaixdo”. Nela, nascemos,
vivemos e somos gerados pela vida compassiva que sincronicamente se
compraz na alegria e se entristece na dor com os outros que nascem na
vida. Esse conhecimento nio se deixa seduzir pelo afa da representacio
da fenomenologia histérica e tampouco pela compreensio da
facticidade da existéncia. Esta prescinde do sentir primitivo
(sensibilidade) na imanéncia da dor e da beatitude. Antes, essas sio
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vividas transcendentalmente na afetividade primordial pelo eu-corpo
nascido e gerado pela vida (HENRY, 2003, p.151).

Na perspectiva ontolégica, o Dasein em sua facticidade marcada
pela estrutura do Nada da angustia, encontra-se jogado-presente-
projetado-em-existéncia. Embora assignado pela Ek-sisténcia o Dasein
projeta-se no ser-para-a-morte a fim de dar-se em sentido a existéncia
padecida. Nessa volta a si (derrelicdo) e nesse sair de si (projeto) da
existéncia, isto é, nesse “poder sobre a morte” sobressai seu dominio
sobre a existéncia. Entretanto, como o Existir ndo comeca nem acaba
nessa temporalidade diacronica, o Dasein encontra-se referido a
indeterminacdo do // y a (H4) do Ser. Esse dominio ou essa projecao
revela-lhe, porém, ndo seu nascimento, mas seu cariter extdtico de
existente. Ora, como lancado e projetado no Ser, o Dasein é sempre um
“evento” de Ser. Néo lhe é dado provar a si mesmo a partir de si mesmo
como uma fenomenalidade do Dasein. O Ser lhe oferece apenas o
horizonte de possibilidades para se compreender no tempo e de se
interpretar nessa espécie de presenca/distancia hermenéutica de si
gracas a clareira do Ser.

Dessa forma, o Dasein existe autenticamente em funcio do cuidado
do ser. Esse “cuidado caracteriza-se pela tripla estrutura de ser-além-de-
si, ter-sido-no-mundo e ser-junto-das-coisas” (LEVINAS, 1997, p95). A
partir da “analitica existencial” tem-se acesso ao motivo pelo qual
Dasein nao pode dedicar-se ao seu Si e ao cuidado de si como o seria
desde a vida impressiva. A vida ndo é um “evento” de ser no qual o
Dasein encontra-se sem inicio e sem fim, mas “condi¢cdo”
transcendental do nascimento do Eu-corpo. Somente situado nessa
“condi¢do” de nascido que néo é da ordem do fato, da facticidade, esse
Eu-corpo pode “sofrer na angtistia” e “alegrar-se no prazer” segundo a
sensibilidade da provacao/fruicdo da vida sem perder-se ou distanciar-
se de si para se encontrar.

O Eu-corpo nascido na vida oscila nessas modalizagdes em seu
corpo sem que o Eu-corpo possa dar aquelas modalidades um sentido
a partir da projecdo no ser-para-a-morte. Enquanto corpo-vivente
compete ao Eu saber padecer pacientemente sua propria angustia e
alegrar-se em sua felicidade. E essa provacio podera ser experimentada
de maneira paradoxal por um Eu-corpo ao modo da vida, a saber,
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transformar-se numa “infelicidade beata” ou numa “alegria inquieta”
em seu corpo transcendental desmundanizado®.

Da mesma forma, hé de se considerar que se no transcendentalismo
da vida o Eu-corpo que nasce dedica-se ao saber-nascer-para-a-vida sem
saber-se fora da sensibilidade e da autoafecdo, no 4mbito da ontologia
o Dasein destinado para a morte, cuida de saber morrer. Mas trata-se
aqui de saber por uma espécie de antevisio da morte de sorte que a
projecdo ontoldgica ndo escapa do mundo da representacdo e do
discurso que o acompanha.

Em contraposicdo a visdo cientificista ou a ontologia, compreende-
se que a filosofia como sabedoria da vida tenha a pretensdo de
inaugurar outro “conhecimento” a respeito da significincia do
sofrimento e da alegria do corpo-vivo. Ela os situa para além dos
simplismos, implicitos em toda forma de “conhecimento mundano”
polarizado pela categoria fenémeno-ontolégico de corpo-préprio
(subjetividade) ou pela categoria de corpo-objeto das ciéncias.

E a partir do préprio Eu-corpo que padece de uma diminuicio da
vida a ponto de poder experimentar o desespero entranhado na carne,
que se pde a possibilidade de um saber curativo que se pensa porque se
vive “de outro modo que ser”, ndo ontolégico e ndo cientificizante.
Trata-se de associar o cuidado a significAincia mesma desse
padecimento vivido na contemporaneidade da fruicdo e da felicidade
segundo a esséncia origindria da vida (HENRY, 2003, p.151). Desta
forma, cuidar do corpo é cuidar da vida de modo que aquele, o corpo,
esteja imerso num sentir em que o Eu ndo possa ser arrancado de sua
condi¢cdo de nascido no corpo transcendental, nem das multiplas
tonalidades, tanto negativas como positivas, que se enraizam no sofrer
e no alegrar primitivos (HENRY, 2003, p.151).

Nio se visa com isso justificar nem legitimar a passividade diante qualquer tipo de
violéncia sofrida ou provocada por algo ou alguém. Também ndo se trata de sugerir
um heroismo diante de uma dor incontroldvel, ou mesmo de induzir a um
conformismo diante de toda sorte de mal que assola o Eu-corpo. Trata-se antes, de
situar o sofrimento na 6tica da vida transcendental. Essa ndo se contenta com a légica
dualista do corpo/alma nem segundo a explicacdo do tipo causa-efeito. Afinal, nosso
corpo-vivo é marcado pela proto-impressividade e sentir que advém da vida. E sé em
funcdo disso hé possibilidade de sentir algo que advenha de fora.

24



Ao revés, na abordagem da cura (cuidado) do corpo em sofrimento
considerado a partir da fenomenologia do corpo-préprio, ndo se escapa
nem da dicotomia entre o vivido na afetividade e o representado nas
emocdes, nem das malhas da Diferenca ontoldgica. Na esfera da
ontologia em que se pde tanta énfase na univocidade da angtstia como
estrutura da unidade do ser humano, curiosamente, a existéncia
corporal parece ter de viver apenas para encontrar um sentido
(ontolégico) para o sofrimento. A sincronia da alegria e da felicidade
da vida se perde na exterioridade do Ser. A impressdo que se tem é que
a ontologia carrega tanto as tintas no ser-para-a-morte que acaba por
assemelhar-se mais a uma tanatologia e, por antonomadsia, a uma
depreciacio do corpo do que a de um Elogio a carnalidade humana
vivente.

Ha que se enfatizar que essa visdo filosdfica partilhada tanto pela
ontologia como pelas denominadas “ciéncias da vida” coincide num
ponto, quando se trata da cura ou do cuidado do corpo. Ambas parecem
“prescindir do sofrimento e da beatitude primitivos em suas préprias
modaliza¢des fora da representagdo” (HENRY, 2012b, p.151). Nessa
perspectiva cuidam de liberar o corpo do sofrimento, mas o fazem de
modo a despersonalizd-lo. Por um lado, consideram-no como mero
ente a ser tratado a partir de uma visdo do “6rgéo sem corpo” em estado
sensivel cuja dor deve ser aplacada através de técnicas eficazes para
tratd-la. Por outro, abordam-no como “corpo sem érgaos”, isto é, um
corpo-extatico para o qual se propugna, contraditoriamente, a procura
de um sentido ontolégico para o sofrimento. Entretanto, como
existéncia humana esta referida ao Ser que por si é indeterminado e
anoénimo, isso pode dar azo para conceber a Existéncia impassivel e
indiferente ao sofrimento do Eu-corpo em sua carnalidade humana.
Isso acaba por revelar um dilema ontoldgico insoltivel. Afinal, o Ser
alterna como Impassibilidade e Generosidade (dom) de Ser. Isso acaba
por sugerir uma espécie de ideal de um corpo indolor, insipido,
indiferente a dor ao modo da Existéncia. Enfim, se por um lado, a
ontologia faz um elogio a facticidade da existéncia, por outro, relega o
corpo ao esquecimento.

Em suma, em ambas vertentes, cada qual ao seu modo, o corpo se
torna andénimo uma vez que nessas perspectivas se prescinde da
condigdo vital de um Eu-carnal que nasce transcendentalmente para a
vida. Por isso esse Eu-corpo tinico que somos cada um de nds resiste a
adequacdo a universalidade e a totalidade dos saberes (ontolégico ou
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cientifico). Esses saberes ignoram — des-connaisance —a “sabedoria da
vida” que alterna nessa incessante passagem da dor ao amor, ou melhor,
de uma “dor amorosa” e de um “amor padecido” cuja densidade da
carne ndo advém do Ser e sequer da medicina preditiva ou da medicina
curativa (HENRY, 2003, p. 151).

A connaissance da vida e a arqui-inteligibilidade no sofrimento

Essa sabedoria estd ancorada na con-naissance (conhecimento) da
vida gracas a carnalidade afetiva que escapa constantemente do
conhecimento mediado pelas defini¢cées a priori sobre afetividade,
emogdes, sentimentos e sofrimentos vividos pelo corpo. Trata-se da
connaissance que se ampara na condi¢io da imediacéo da sensibilidade
e da afetividade, cuja inteligibilidade é dada pela prépria auto-
impressividade da vida da carne que “se tonaliza na positividade e na
negatividade do sentir primitivo” (HENRY, 2003, pl51). O
conhecimento vivido para além das teorias sobre a vida ndo se baseia
na razoabilidade da percepcio, na linguagem e na cultura ou nas
diversas abordagens histéricas que ddo primazia ao corpo-objetivo,
apreendido, pois, desde a exterioridade/transcendente dos discursos e
representacbes. Tais abordagens, portanto, acabam por relegar ao
segundo plano o sentir-se e ao afetar-se a si mesmo e por si mesmo da
fenomenalidade do Eu-corpo transcendental como corpo padecente
efou corpo feliz em sua “condicdo primitiva vital” (HENRY, 2003,
p151).

Na 6tica da fenomenologia da vida, a arqui-passibilidade da vida na
sua autotemporalizagdo “radicalmente imanente, inextatica e patética,
é dada pela prépria temporalizacdo do nascimento” (HENRY, 2003,
p132). Ela nos torna “filhos/nascidos da vida”. Disso decorre que a
“geracdo da vida” (HENRY, 2003, p.132) acontece na carnalidade
impressiva de cada Eu-corpo em seu Si ou em seu Me no acusativo. Eis
que nessa perspectiva configura-se um novo conhecimento da
enfermidade e da cura.

Além disso, essa “temporalidade I-memorial” sustentada pela vida
patética (HENRY, 2003, p.142) nos associa a uma “comunidade de
viventes” anterior a Sociedade, a cultura, a Democracia e a Histéria
(HENRY, 2004, p.181). Dai que a poténcia da vida empodera o Eu
nascido transcendentalmente a ponto de torna-lo um Eu, carne, para os

26



demais. E, pois, gracas a sensibilidade impressiva e a afetividade
material que podemos deixar-nos acolher na vida pelos outros. Esse
paradoxo de um hiperpoder na impoténcia da vida do Eu-corpo
significa, concretamente, tornar-se um eu-carnal capaz de sofrer e
alegrar-se com outro Eu-corpo que se aproxima de mim. Isso me
potencializa fazer-me ctimplice com ele nessa passagem do desespero a
esperanca sem que isso nos distancie, a ambos, da imanéncia da vida. A
vida em seu advir nessa extrema impoténcia que se faz hiperpotente em
cada Eu-vivente torna possivel “esperar contra toda esperanca” a
beatitude da vida que estd Porvir em cada nascimento e Ipseidade
humana (HENRY, 2003, p.151).

Nessa esteira nos é permitido dizer que diante da questdo da dor,
seja a nossa, seja a dos outros, a preocupacdo pela diminuicdo do
sofrimento ndo nos exime da experiéncia originaria do traumatismo da
vida que, dito de maneira positiva, nos remete ao nosso proto-
nascimento transcendental como Eu-corpo (HENRY, 2003, p.133) e ao
nascimento do outro que nos espera na vida. Eis, pois, que nessa
perspectiva, nenhuma fundamentagio transcendente do sofrimento, ou
explicacdo ontolégica da dor humana alcancarda sua “verdade
primigénia” a reboque da fenomenalidade da vida.

A impoténcia da carne que por vezes nos assola e que provoca um
emudecimento no corpo sobressaltado pelos sofrimentos atrozes ndo
encontra sua causa, justificagido e sua significacdo na mera
reconstituicdo histérica do trauma que, porventura, tenha deixado
marcas profundas no psiquismo. Se por um lado, essa situagdo de
sofrimento sugeriria uma intervencgdo terapéutica, por outro, ela terd
de lidar com a condicio traumitica do ser humano sem querer
substituir o contato afetivo com o paciente por uma teoria analitica e
sem ceder a crenga no cientificismo e no pragmatismo quando na
prética clinica.

Da mesma forma, parece que a significincia do sofrimento (que se
significa pateticamente a si mesmo) ndo pode ser procurada, em
primeiro lugar, na histéria de Eros cuja violéncia nos fez acostumar
com a ideia da necessidade imperiosa de se transcender da natureza a
cultura como forma de interditar os instintos e a pulsdo de morte que
assolam o corpo. Ao revés, o “conhecimento transcendental” dessas
duas situagdes evocadas sugere a “suspensdo de juizo” dos prejuizos que
advém do tipo de “conhecimento transcendente” da filosofia

27



(ontologia) do corpo-préprio, das ciéncias da vida focadas no corpo-
objetivo e das ciéncias humanas, especialmente, a psicanalise, que tem
como objeto o corpo-psiquico. Trata-se de poder voltar a
fenomenalidade do fenémeno do sofrimento e da alegria humanas que
se processa sincronicamente no Eu-corpo-vivo gracas a sua imanéncia
transcendental que interrompe os discursos reducionistas e reificantes
da vida e do corpo.

Diferente dessa percepgdo ontoldgica, psicoldgica, socioldgica, etc.,
a fenomenalidade da vida nos ensina que a mesma impoténcia com que
nos experimentamos na dor e na angtstia torna-se poténcia da vida em
sua autoafeccdo em nossos corpos. Nascidos na vida, nosso Si singular
ndo se cansa de desejar a felicidade nesse hiperpoder de viver pelo
simples fato de poder viver em nossos corpos vivos. Por isso, quando
menos podemos esperar, isto é, quando a impoténcia do sofrimento
tomou conta de nés, a vida como puro viver ou como poténcia/afeccio
pura (sem ato) pode poder/afetar-nos e alegrar-nos efusivamente sem
explicagdo e sem precedente algum na histéria (cientifica) cuja
pretensdo de apreender o sentido da sensibilidade acaba fracassada
diante da vida do Eu-corpo. Nesse Eu-corpo nascido
transcendentalmente, a geracdo da carne continua a surpreender até
mesmo a tristeza e alegria humanas concebidas de modo a priori.

Conclusido

Ousamos dizer, a guisa de conclusio, que a filosofia da
fenomenalidade do Eu-corpo gerado e nascido na vida suscita uma
consideragdo ao menos intrigante no que concerne a maneira como
lidamos com o “trauma do sofrimento” uma vez que, do ponto de vista
transcendental, ele se ata a0 mesmo “trauma da alegria” que gera a
existéncia humana. Ndo hé, portanto, terapia que possa prescindir da
condicdo transcendental traumatica originaria de cada Eu-corpo nessa
vida que se alterna em alegria e sofrimento (HENRY, 2012b, p.69). A
sensibilidade/afetividade primitiva da vida nos faz descobrir a
positividade daquilo que a filosofia mundana enxergava como pura
negatividade a ser transcendida. Nela, o fora/dentro exige categorias
transcendentes para poder pensar a subjetividade transcendente do
sujeito, mas ndo se deram conta de que nado ha subjetividade sem Eu
nascido e gerado transcendentalmente na vida com os outros.
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Quem sabe, o conhecimento imanente acessivel apenas pela
modalizagdo e tonalidades da vida do Eu nascido transcendentalmente
com outros nascimentos de outrem ndo consiga ajudar-nos a
abandonar de vez a gnose da filosofia ocidental? Esse pensamento teima
em fazer histéria como se ele quisesse nos curar da ignorancia
induzindo-nos a acreditar que ela seja o maior dos males (enfermidade)
da humanidade. Entretanto, sem deixar perceber inocula em nés o pior
dos venenos contra a vida, a saber, o de tentar nos convencer por meio
de belas teorias e praticas que os sofrimentos e as alegrias néo valem a
pena serem vividos por si sés.

Segundo a gnose, ndo ha nada na vida que ndo seja acrescentado
pelo saber que advém de fora, do ek-stase do ser e do conhecimento
transcendente (HENRY, 2003, p.137). Ela, portanto, prescinde da vida
nascida/encarnada transcendental com a pretensdo de discursar “a
partir dos deuses” quando os préprios deuses se recusam a fazé-lo
segundo o pensamento da exterioridade, do ser, da transcendéncia. Ora,
ndo h4 teoria possivel para os deuses porque vivem simplesmente do
que vivem sem mais. E mais. Os deuses se recusam a ser como 0s
homens para quem seus corpos se tornaram objetos da técnica, da
performance, da assepsia etc. tendo em vista a conquista de uma
existéncia corporal indolor, inodora, sem manchas e sem rugas como
ideal de um novo humanismo; para quem os corpos sdo esquecidos ou
negados pelas ciéncias que pretendem afastd-los da falta, da finitude,
do cansaco, da morte, insistindo na espiritualizagio dos afetos ou na
economia do bem-estar das sensagdes como ultima novidade dos anti-
humanismos; para quem a carne caiu no esquecimento em nome dos
mirabolantes projetos pés-humanistas e que abstraem a prépria vida a
se gestar e fazer-nos nascer na dor e no amor sem fim, embora sem
meta, sem objetivos e sem por qués.
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Michel Henry: fenomenologia do trabalho.

Andrés Antiinez®
Florinda Martins®

Este artigo’ apresenta os resultados da pesquisa sobre
fenomenalidade do trabalho, em Michel Henry, desenvolvidos entre
2006 e 2015 pelo grupo internacional de investigacdo em rede “O que
pode um corpo?” UCP Lisboa e Porto em parceria com a USP. Partimos
da fenomenalidade da relagdo interna entre trabalho / propriedade /
justica social com a fenomenologia da vida, mostrando a sua
operacionalidade na praxis quotidiana na qual o trabalho ocupa lugar
de centralidade. A fenomenalidade dos conceitos parte da
fenomenalidade da vida que se prova ao por a prova as determinacdes
problemadticas e conflituosas da mesma vida, em busca de alternativas.
Ainda que as nossas pesquisas se tenham direcionado das questdes do
trabalho para as questdes do trabalho na clinica, nem por isso elas
abandonam a questdo inicial: pensar o trabalho como aquilo que nos
realiza e por conseguinte exigindo um outro modelo que nao o da
oposicdo entre trabalho e lazer ou entre sofrimento e fruicdo. A
fenomenologia do trabalho abre assim a fenomenologia da vida as
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7 Trabalho e produgdo: resultados de nossas pesquisas realizadas entre 2006 e 2015.
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questdes do trabalho na clinica e ainda a clinica como trabalho. As
questdes politico-econdémicas convocam-nos.

A primeira tese sobre a fenomenalidade do trabalho, em Michel
Henry, é a de que a vida se prova apenas quando pde a prova aquilo
que lhe é dado viver. Em termos de fenomenalidade do trabalho sera o
mesmo que dizer que a vida se prova quando pde a prova a efetiva
realizacdo de seus poderes, isto é, quando cada um de nés os vivencia
como possibilidade, por exemplo, de transformacdo de um ambiente
in6spito em um ambiente habitdvel; de uma situacdo de perigo em uma
situacdo segura ou tranquilizadora. Dois exemplos apenas, pois o que
dos exemplos queremos sublinhar é a dimensdo a/ternativa do trabalho
a uma determinada situagdo ou a um determinado estado de coisas,
significando que o trabalho é irredutivel a um dado ou a um produto:
em Michel Henry o produto ndo é auténomo pois é inseparavel de uma
atividade ou de uma acdo. Esse é também o conceito fundamental da
filosofia de Marx, um conceito que o distingue nio apenas de Hegel e
de Feuerbach, mas faz dele um pensador cuja atualidade se nio perde.
E é a este propoésito que Michel Henry cita Marx no artigo O conceito
de ser enquanto produgio: “mesmo quando a realidade sensivel se
encontra reduzida a um pau, ela ainda implica a atividade que produz
o pau”. Pelo que o texto escolhido para iniciarmos as nossas
investigacdes sobre o trabalho, em Michel Henry, foi “Le concept d’étre
comme production”® e cuja traducdo integra o dossié Michel Henry:
fecundidade da imanéncia (MARTINS, 2006, p. 81-214). Na
apresentacgdo do dossié, Florinda Martins justifica a escolha desse texto
de Michel Henry dizendo que ainda que o fenomendlogo francés tenha
sido acolhido, na lusofonia, no 4mbito da filosofia da medicina,
interessada no conceito henriano de “Sofrimento”, “o conceito de ser
como produgdo” ndo restringe a operacionalidade da fenomenologia da
vida a uma dimensdo da cultura, como sdo as questdes da satide,
permitindo que estas sejam inscritas na compreensédo de si mesmo do
ser humano (MARTINS, 2006, p. 81). E de facto foram as questdes da
saide que passaram, mais tarde, também elas a ser vistas a partir da

8  Texto das duas liches piiblicas realizadas em Bruxelas na Ecole des sciences
philosophiques et religieuses de la Faculté universitaire Saint-Louis a 12 e 13 de
dezembro de 1973, publicado em La Revue philosophique de Louvain, n® 73, 1975,
pp. 97-107; reeditado in HENRY, Michel. Phénomeénologie de la vie. Tomo IIL Paris:
PUF, 2004. pp. 11-40.
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fenomenologia do trabalho. Mas sigamos entio o percurso das nossas
pesquisas.

No dossié acima referido - Michel Henry: fecundidade da imanéncia
-0 artigo de Ruud Welten “Travail et loisir” (MARTINS, 2006, p. 141-
154) mostra que a problematica do trabalho e do lazer ndo estd na
compreensio da diferenca entre um e outro — entre trabalho e lazer —
mas estd, em vez disso, na compreensio do sujeito, renovada
inteiramente por Marx, a partir de seu viver. E é por isso que para Marx,
a questdo do trabalho é inalienavel da vida daquele que trabalha: o
trabalho é irredutivel a um produto auténomo, ou seja, aliendvel
daquele que o produz. Para Marx, o primeiro fruto do trabalho é a
transformacido de si do individuo: o sujeito molda-se a si mesmo; o
sujeito individualiza-se pelo seu trabalho, sendo que este é fundamental
para a propriedade de si mesmo. Ou seja, o trabalho é fundamental para
a realizagdo do ser humano enquanto pessoa. E, por conseguinte,
separar do trabalho a dimensdo do lazer ou do descanso é nao
compreender nem um nem outro. Produzir é irredutivel a um mero
mecanismo, mesmo na simples montagem de uma coisa. A apropriacéo
de si efetiva-se no processo de producio e mistura-se com ele: ja assim
o entendia Locke no Tratado sobre o governo. Compreender este
misturar-se do sujeito com o que ele produz tem sido um dos nossos
objetos de estudo. Nele estdo em questdo os conceitos de producio,
propriedade, copropriedade e corpopropriagio. A Introducio a
fenomenalidade destes conceitos pode ser lida no artigo de Florinda
Martins A volipia e o incémodo na configuracio dos saberes e da
cultura (MARTINS, 2014). Este texto foi apresentado no coléquio de
Lisboa, Michel Henry: arquipassibilidade da vida, realizado em 2012. E
em 2013, no coldéquio internacional Michel Henry: o incondicional da
condicdgo humana, na UCP Porto, Benoit Kanabus mostra a
operacionalidade destes conceitos na filosofia do direito. Ele traz ao
debate o caso de um trabalhador de uma empresa francesa, sediada no
Brasil, que se suicidou devido a espoliacdo, por parte da empresa, do
direito de propriedade de seu projeto bem como das condi¢bes da sua
efetiva realizacdo. Um caso cuja defesa se socorreu da obra do
psiquiatra Christophe Dejours cuja obra Souffrance en France. La
banalisation de I'injustice social se inspira na fenomenologia da vida,
de Michel Henry, para encontrar solugdes alternativas as condi¢coes de
sofrimentos das situa¢des atuais de trabalho (KANABUS, 2014).
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Andrés Antinez e Florinda Martins organizaram com Benoit
Kanabus um encontro na USP, Sdo Paulo e em Buenos Aires em 2014
no qual puderam ser debatidas estas questdes em contexto do trabalho
terapéutico (KANABUS, 2015). O trabalho terapéutico procura
desbloquear vivéncias enredadas em conflitos que impedem o acesso
do individuo a si mesmo: a propriedade de si, e com isso, a produgio
daquilo que, na vida terd a sua marca. A essa incapacidade de tomar
parte nesse fundo da vida que nos atravessa, Benoit Kanabus chamou,
no seguimento de C. Dejours de experiencia de si como experiéncia de
um corpo inacabado, mostrando desse modo a importincia da
fenomenalidade dos conceitos de producdo, propriedade privada,
corpopropriedade nos processos terapéuticos.

A dissociacdo da fenomenalidade destes conceitos acarreta a
alienacdo de si da vida dos individuos e por conseguinte da sociedade.
Retomar estes conceitos para neles compreendermos as questdes
emergentes na nossa cultura é tarefa de todos nés.

Fenomenologia da vida: questdes emergentes na nossa cultura das
quais tomamos o trabalho como central.

Pelo que ficou exposto no ponto 1. deste artigo, podemos afirmar
que a obra de Michel Henry se desenvolve no contexto das questdes
emergentes em nossas sociedades e, por conseguinte, das questdes nas
quais o nosso viver estd imerso. Trés grandes problemas subjazem hoje
a nossa cultura: 1- o desmoronar da compreensdo das nossas raizes a
partir das descobertas trazidas a lume pele biologia, neurociéncias e
afins; 2- a reivindicacdo a verdade absoluta sobre as nossas raizes por
ideologias identificadas por Michel Henry, como sendo ideologias da
barbdrie, 3- a instalagdo da crenca de um poder absoluto -econémico,
religioso ou epistémico - como tnico capaz de tudo resolver.

Ora a atualidade e o crescente interesse pela obra de Michel Henry
consiste, a nosso ver, nisto: 1- deslocar o debate filoséfico-teolégico para
a origem de tudo o que é e existe, ou seja repensar a experiéncia de nds
mesmos como experiéncia que remete ao nosso advir na vida; 2- neste
fundo comum de origem compreender a vida e a atividade politica que,
em Michel Henry, apenas pela filosofia do trabalho é justificavel.
Vejamos como.
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Que a obra de Michel Henry se desenvolva em torno da questdo da
origem das coisas e dos seres, incluindo, nestes, a nossa prépria origem,
isso significa, em termos fenomenoldgicos, atender a fenomenalidade
dos préprios fenémenos ou atender ao seu aparecer, porém de modo a
que a sua aparéncia nao limite nem distor¢a ou iluda a sua realidade.
Todavia, se esta questdio ndo é uma qualquer questio em
fenomenologia, pois ela é também a questdo primordial da
fenomenologia tradicional, por que volta Michel Henry, de novo, a essa
mesma questdo? O que traz ela de novo, em relagdo a fenomenologia
tradicional? E o que tem ela a ver com a fenomenalidade do trabalho
que aqui nos ocupa?

Michel Henry volta a esta questdo porquanto do decurso das
investigacdes fenomenolégicas de Husserl e de Heidegger resultam
encruzilhadas, becos sem saida, aporias que se podem resumir assim:

- a fenomenologia husserliana embateu na insuperabilidade da natureza
empirica do fendmeno que, mesmo “em carne e 0ss0”, ou seja, na sua
vivacidade, em vez de nos dar acesso a vida na impressido da qual se
efetiva, nos d4 acesso a um produto seu: esta “carne e 0sso” - essa minha
vida - essa minha carne recebe de algum modo a determinagio de ser
entre seres, de produto entre produtos da vida e nio a vida em si mesma
(Didier Frank, 1981);

- e a fenomenalidade heideggeriana, basta o tédio para arruinar as suas
pretensdes de acesso a afegio ou geragdo originaria dos seres, isto é, ao
acesso ao ser dos seres, porquanto, em Heidegger, o tédio é suficiente
para suspender o apelo do ser e nos deixar a bracos com o niilismo de
uma insustentavel existéncia (J-L MARION, 1990).

Ora segundo Michel Henry estes becos sem saida deixados pela
fenomenologia tradicional, leia-se Husserl e Heidegger, ficam a dever-
se ao pressuposto metodoldgico de que partem e que consiste na crenca
de que é possivel tornar claro, perceptivel o que, nos seres e nas coisas,
estd ainda oculto, invisivel. E a parte critica da obra de Michel Henry
consiste em mostrar a contradicdo interna desse pressuposto
fenomenolégico o qual passamos a resumir: a intencionalidade
desconhece a imanéncia do seu processo interno; a transcendéncia
desconhece o processo interno pelo qual se efetiva; a circunstancia
(Umstinde) dos fendémenos é remetida ao abandono ou seja perde-se
em uma circunstancia sem destino, porquanto sem suporte origindrio
no seu ser circunstancial se torna insustentdvel, sem destinacéo,
contingente, absurdo (HENRY, 1976, 195).
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Que estas andlises possam ser colhidas de uma obra de Michel
Henry que tem por titulo Marx: une philosophie de la réalité de modo
algum pode ser um facto irrelevante para quem quer compreender a
fenomenologia da vida que toma também por nome fenomenologia
material. Ainda que em Michel Henry fenomenologia da vida e
fenomenologia material sejam expressdes equivalentes, eu diria que
fenomenologia material tem em Michel Henry lugar cimeiro. De facto
a obra de Michel Henry néo se fica por uma andlise meramente formal
da filosofia que, como um jogo légico, responde formalmente a
questdes do ambito interno ao processo do filosofar, mas procura
resposta para as questdes do seu tempo nas quais a fenomenalidade do
trabalho é uma questdo central.

Assim, a fenomenologia de Michel Henry vai muito além da critica
a fenomenologia tradicional, para atender a fenomenalidade do
pressuposto que a anima, ou seja, a fenomenalidade do advir a si das
coisas, dos seres, estando nés neles incluidos: a elucidagio do processo
do advir a si da vida passa pela experiéncia do nosso envolvimento no
proprio processo. Uma experiéncia que nos revela a nés mesmos como
seres em relacdo com os outros em afeto, na vida, doados. Uma
experiéncia que originariamente e sempre nos constitui: somos
instalados na vida no processo mesmo da doagdo origindria de si e
instalamo-nos nela ao nela e com ela agirmos. Na vida somos nao
apenas filhos, mas, nela, somos tal como ela geradores de vida, ao
participarmos no seu processo! Todavia, vivemos esse processo tdo
naturalmente que nos esquecemos de que apenas em comunhdo —
pathos-com- no processo, a vida é gerada, acrescendo de si.

Do esquecimento da fenomenalidade da origem resultam nao
apenas as aporias da fenomenologia tradicional, mas as trés grandes
questdes acima enunciadas. Do esquecimento da origem resultam a
barbaérie, a violéncia, o 6dio, a morte do irmao, a morte da vida. Com o
esquecimento da vida, nasce a consciéncia e o desespero da experiéncia
dos nossos limites. Pelo que, uma das abordagens de Michel Henry a
fenomenalidade da origem se estabeleca a partir da experiéncia do

limite: o limite é ele mesmo vivido na experiéncia de algo que
superando-se nos supera.

Na experiéncia do limite experienciamos, com o que nos
transcende, o que nos supera, pelo que o limite abre-nos ao que nem é
mera consciéncia de (intencionalidade) nem mundo (transcendéncia)
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do qual a vida se ausentou: o limite é a experiéncia que nos abre a vida
na incondicional doa¢do de si mesma. Ela é o critério ultimo porque
sempre o critério primeiro de nosso viver. Nela estd a possibilidade de
superacdo das fronteiras vida/mundo/morte, fronteiras que nos isolam
e condenam a uma vida sem futuro nem esperanca. A experiéncia do
limite do nosso viver é experienciada como aquilo que na nossa vida
nos supera ao ser na vida superado. Pelo que a vivéncia do limite pode
conduzir-nos também a experiéncia daquilo que no limite é condigéo
de todo o nosso viver. Na doagdo a si o ver quer ainda ver, o amor quer
ainda amar, o ressentimento quer vinganca, o desespero quer acabar
consigo mesmo. A possibilidade de sermos estd sempre no retorno do
fenémeno (amar, odiar, ver, querer, rejeitar) a sua origem, para, nela,
se retomar. Sem o retorno a origem niao temos qualquer possibilidade:
nenhum poder teriamos! (HENRY, 2000).

Sem a doagdo da Vida a si, sem a instalacfo da vida em seus poderes,
nenhum poder haveria: Nada. E é tdo-so esta relacdo do eu consigo na
vida como seu fundo que a fenomenalidade originaria do poder, de
todo e qualquer poder, pode ser tomada como a questio comum a
teologia e a filosofia. Sublinhamos que é a fenomenalidade desta
experiéncia origindria que permite o elo de ligacdo entre teologia e
filosofia; por conseguinte, um debate conjunto sobre este tema serd um
contributo importante para a compreensao da conflitualidade que hoje
provocam: ndo apenas hoje!

Serd ainda a partir desta experiéncia origindria comum que a
politica pode ser repensada em suas formas de poder. E o projeto
henryano de renovagdo da tradi¢do a partir de uma antitese que
atravessa a filosofia desde as origens gregas torna-se claro: atender a
fenomenalidade da origem em si mesma invisivel, ndo tética, porém
fenémeno; atender a fenomenalidade da origem para nela retornarmos
ao que superando-nos, supera em nos a morte, o desespero, a angustia,
o temor.

Pelo que, atender a fenomenalidade origindria do processo no qual
e pelo qual advimos a vida e a existéncia é atender a nossa originaria
condigdo: condicdo de vivos originariamente vinculados ao processo da
vida em sua revelacdo. Um vinculo indestrutivel, irrecusavel, porquanto
ele é o advir a si da propria vida, sem que, todavia, dela sejamos mero
efeito do seu processo: vivenciamos o advir da vida a si ao vivenciarmos
os poderes pelos quais, nela, cada um de nds, é e existe.
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A fenomenalidade deste advir da vida vivenciada nos poderes que
ela nos confere - ver, ouvir, andar, sentir, imaginar, querer, rejeitar,
amar e odiar — constitui-nos tdo inequivocamente que ndo hesitamos
em dizer eu agarro, eu ando, eu sinto, eu imagino, eu quero, ez nao
quero, [eu amo, eu odeio]. Todavia coincidindo com eles ndo temos
sobre eles outro poder que ndo o de os exercer ou viver enquanto a vida
neles nos abracar. O que significa que o poder que auferimos na vida é
menos origindrio que o poder que no-los outorga. E que o poder que
nos outorga a nés mesmos nos poderes da vida em que somos
constituidos se revela a si mesmo nesse doar-nos a nés mesmos. E nesse
poder ndo temos outro poder que ndo seja ser o nosso ser. Nele
vinculados, ndo temos como tomar posi¢do ou recuar, pois nele somos
instalados, constituidos. O fenémeno origindrio da vida é a sua
revelacdo no vivo, uma revelacdo que lhe confere, de imediato, poder
soberano com o qual se articula todo e qualquer outro poder.

A vida ndo é apenas reguladora das nossas agdes; ela é também
reveladora do que fazemos porquanto ela é a medida que lhes confere
a verdade de sua forma. A vida revela-se ao revelar-nos a nossa forma
de vida. Somos esse contetido, esse produto. Produto que se “mistura”,
no dizer de Locke, com a obra resultante do nosso trabalho. Pelo que o
contrato social ndo terd como esquecer a condicdo origindria da
efetivacdo de um produto. A sua causa eficiente. Michel Henry conduz
a fenomenalidade da causa aristotélica (formal, material, final) a causa
eficiente, reinterpretando a questdo da técnica tal como é proposta por
Heidegger. Esta questdo é central no texto enunciado na primeira parte
deste artigo intitulado O conceito de ser como produgio.

Dal que, também em Michel Henry, a experiéncia imediata desse
poder soberano da vida poder ser também, com a frui¢do da condicao
do nosso viver, fonte de desespero, porquanto nela com a possibilidade
de nos realizarmos no processo da vida se revela também a
impossibilidade de tudo ser. A fenomenalidade do trabalho nio pode
descurar a dimenséo ética do mesmo: “o Olho pelo qual Deus vé Caim
e aquele pelo qual Caim se vé a si mesmo é um sé e mesmo Olho”
(HENRY, 2002, p. 131). A morte de Abel é produto da atividade de
Caim: o agir de Caim “mistura-se” ao produto do seu agir — mata Abel
—mas Caim ndo fica imune aos seu agir — ele é o assassino de seu irmao.
Caim interrompe o processo da vida entre ele e seu irmao. Nada ganha:
ao querer usurpar a vida de seu irméo, mais do que ladrio e salteador
que quer roubar o que nio é seu, ele ndo tem como escapar a acusagao
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de assassino: nio tenho como aceder ao outro a nio ser em
copropriedade: “misturando-me” (Locke); pathos-com (Michel Henry).
Fundo comum e copropriedade identificam-se: s6 tenho conhecimento
do fundo comum em copropriedade. Entdo como poderei tomar posse
daquilo que é comum sem o consentimento dos coproprietarios?

Mais uma vez a simples atencfo as expressdes henryanas sobre os
processos fenomenoldgicos da vida em mim e de mim na vida podera
desfazer muitos dos equivocos em torno de sua obra: fundo comum,
fenomenologia material, pathos-com, copropriedade. Conceitos cuja
fenomenalidade atende a origem da nossa instalacdo na vida. Uma
instalacdo que ndo se faz sem nés e por isso nos torna originariamente
seres estéticos e éticos. A palavra francesa permite traduzir esth/éthique
“mistura” sem anular a identidade estética e ética.

E desta forma que Michel Henry reformula o projeto filoséfico de
Descartes: ao passar da fenomenalidade ou manifestacio do mundo
para a fenomenalidade do cogito — sou uma coisa que veé, que quer, que
ndo quer, que ama, que odeia, que pensa, que sente, que pode e que ndo
pode — remonta a sua origem indo, nela, do sentido das teogonias a sua
vivéncia, ou seja, passamos da origem como facto ao facto do viver a
origem: do viver como facto ao facto do viver. Por isso o projeto
filoséfico de Michel Henry recua ndo apenas de Descartes a filosofia
grega, mas desta aos primérdios da consciéncia como consciéncia dos
limites, na experiéncia dos quais o absoluto a nds se revela.

Etica, politica, filosofia e religido, na origem se articulam, nela
tecendo, com a nossa histdria, a histéria do nosso tempo e da nossa
cultura. Por isso aquele que, em relacdo, pode produzir as condi¢des da
sua existéncia nido as pode sentir apenas como determinagdes
exteriores ou circunstanciais, mas como potencialidade que se prova
como pondo a prova a determinacdo da circunstancia (HENRY, 2004,
p-103).

O projeto filoséfico de Michel Henry ao remeter a sua origem as
determinacées do espago, do tempo, das circunstancias do nosso viver,
regressa a fonte do amor que é a fonte do saber que se pode saborear.
E é nesta fonte que a interdisciplinaridade se articula. Ela é o fundo
comum. O fundo no qual cada um dos seus poderes esta a disposicao
do Eu, porquanto nele o Eu estd em sua posse. Coincidindo com o
fundo, o Eu exercé-lo quando e sempre que o quiser. Com uma
condi¢do: ser em relacdo, misturar-se, pathos-com, comunidade.
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Condicdo perante a qual o Eu ndo tem qualquer poder. Coproprietdrio
sempre, pois aquilo que lhe é outorgado sem que ele seja tido em
consideragio, esse ndo poder é bem mais decisivo do que o poder que
ele torna possivel (HENRY, 1996, p. 173); mas nesse poder o Eu
experiencia-se bem mais do que um ser passivo, que se diz no acusativo:
o0 eu experiencia-se como possibilidade tltima de ser ele préprio. Uma
experiéncia ndo raro eivada de dificuldades que o trabalho clinico
procura superar.

O trabalho na clinica e a clinica como trabalho

O trabalho clinico pode ser considerado como cuidado, estudo ou
pesquisa da relacdo com o paciente. Mas enquanto trabalho, o trabalho
clinico tem em si mesmo a mesma esséncia de todo e qualquer trabalho:
colher de um fundo comum uma parte que sé pode ser sua se tiver a
sua marca pessoal. Ora esta apropriacdo em um fundo comum de uma
parte desse fundo implica, em termos fenomenoldgicos, a participagio
de todos de um fundo comum e o consentimento dos varios
participantes na apropriac¢do individual do que é comum.

O trabalho clinico insere-se na gestdo das dificuldades inerentes a
este processo de tomada do que é seu, ou do que é préprio de cada um,
desse fundo comum de todos. E é assim que um paciente se apresenta
ao clinico: como nao sabendo aquilo que, do fundo do seu viver, se deve
apropriar ou tomar a seu cargo para nisso deixar a marca do seu labor.
Assim, o trabalho clinico apela a uma transformagdo de um fundo
afetivo: apela a transformacdo de um mal-estar em um bem-estar
consigo mesmo. Mais do que a interpretacdo de vivéncias, atende-se a
sua transformacéo, deslocando-se desse modo o trabalho clinico das
questdes da simbolizacdo ou tomada de consciéncia de, para as
questdes da dialética dos afetos — sofrer [fruir/sofrer. Sendo este o
ambito da fenomenalidade do processo terapéutico. Um ambito que C.
Dejours considera néo s6 inovador com indispensavel, nomeadamente
ao processo terapéutico de psicéticos. De acordo com Dejours
(KANABUS, 2015), muitos autores descreveram a angtistia psicética de
ser, como uma realidade puramente fenomenoldgica. Ele afirma:
“Quando estamos de frente a alguém psicético, a questdo do corpo é
incontornavel porque o paciente fala dela. E ndo pode fazer de outro
modo. Ele diz que ndo sente o corpo; ele diz que sente o vazio; ele lhe
diz que enfrenta um abismo insuportavel. O psicético belisca-se, apaga
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na mio o cigarro para procurar recuperar alguma coisa que se
experiencia no corpo; mutila-se, corta-se, faz mal a si mesmo, toma
drogas para sentir coisas, atulha-se, corre riscos e ndo os vé. Como o
psicético ndo sente o corpo, corre riscos que na realidade
comprometem a vida, no sentido da autoconservacio. Lidando com a
angustia psicética, confronta o enigma da condicdo imanente do
corpo”. Um enigma que a fenomenologia da vida, no seguimento da
filosofia da medicina nomeadamente Maine de Biran, toma como
central nas suas pesquisas. Michel Henry como Maine de Biran
procuram, na fenomenalidade da vida, a possibilidade de acedermos ao
modo como “tomamos corpo”. Ora esta possibilidade abre, segundo C.
Dejours, uma pista para pensar a psicopatologia da negacio de si, da
negacdo da vida, da recusa da vida, do distanciamento de si.

Assim é do coragdo da prépria experiéncia do nosso viver que
acedemos ao que torna possivel o nosso bem-estar como o nosso mal-
estar e desse modo acedemos a possibilidade do trabalho na clinica.

Tomando entdo agora a clinica como trabalho vemos que essa busca
do que do fundo comum se pode tomar como préprio nem é casual
nem especifica do paciente: ela é inerente a realizacdo pessoal de todos
e de cada um de nés. Desse modo ela faz parte da experiéncia originaria
quer do paciente quer do terapeuta.

Ora a experiéncia do terapeuta, a experiéncia daquele que tem a
clinica como trabalho mostra que também suas vivéncias sdo afetadas
na relacio com os seus pacientes. E nem sempre o facto de estar perante
o paciente como aquele que estd para ajudar a transformar um mal-
estar em um bem-estar é suficiente para que tal acontega. A clinica do
trabalho ao apelar para a corpopropriacio pessoal de um fundo comum
dé-se conta da complexidade fenomenoldgica desse comum.

Para esse fundo contribui a passagem da vida pelas nossas
moléculas, proteinas, neurénios e fibras de todo o nosso ser. Para ele
contribuem ainda as marcas que as circunstincias que nos envolvem
deixam em nossos corpos. Para ele contribuem ainda as angustias e os
temores que vivenciamos como partindo do mais fundo de nds
mesmos. Para ele contribuem também temores e angustias que
vivenciamos como vividas por outros que nio nds, mas dessa forma
aumentam nossos temores e angtstias. De modo que o fundo comum
nem é anddino nem impessoal: o fundo da vida comporta em si mesmo
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a marca de todas as vidas que por ele passam. Marcas a que ndo
podemos esquivarmos, pois a elas estamos completamente expostos.

A dificuldade nio estd na passagem fenomenoldgica dos varios
singulares pelo fundo comum ou pela comunidade a que pertencem: a
dificuldade estd em ganhar corpo préprio sem se desligar do todo.
Sentir-se proprio sem perder o vinculo ao fundo comum da vida em si
é sentir-se, em comunidade, realizado.

Considerag6es finais

As nossas pesquisas comegaram pela interrogacdo da possibilidade
de pensar o trabalho apenas como um produto que, saido das maos de
alguém, passa a ter leis préprias e independentes desse alguém. Os
resultados das nossas primeiras pesquisas mostraram que, tanto em
Marx como em Michel Henry, o trabalho comporta em si mesmo a
marca daquele que o efetivou. E aquele que o efetivou é um individuo
vivo regulado pelas leis da imanéncia da vida. Assim as leis do trabalho
sdo irredutiveis, também elas, a leis de um produto que circula
livremente segundo leis de mercado, esquecendo, a partida, o direito a
propriedade privada daquele que as produziu.

Esta compreensdo do trabalho, em contexto de fenomenologia da
vida, leva a que no segundo ponto consideremos aquilo que diferencia
Michel Henry da fenomenologia tradicional, de modo a podermos ver
como se inscrevem na vida as leis do trabalho: a relacdo entre trabalho,
trabalhador, propriedade privada e corpopropriedade participagio de
um fundo comum — propriedade de todos e de cada um.

Termindmos o artigo com a articulagdo entre o trabalho na clinica
e a clinica como trabalho, pois este artigo é laborado em coautoria
tendo como objetivo mostrar a operacionalidade da fenomenologia da
vida na clinica. Neste ultimo ponto, comegamos por mostrar que a
terapéutica envolve o paciente na corpopropriagdo de um fundo que
sendo seu o vivencia como alheio. Para envolver o paciente nesse labor,
o terapeuta terd que estar também ele envolvido no processo, pelo que,
também nele se verificam novos processos de corpopropriacio.
Terminamos mostrando a necessidade de interdisciplinaridade no
trabalho terapéutico, dada a complexidade do fundo comum no qual
cada um colhe e transforma o que dele poderd chamar seu: sua vida.
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Estrela Polar

sementes de o fenémeno erético’
Florinda Martins'
Desaperta a blusa e tira um seio apojado...o pequeno mama com

gula..adormece, um fio de leite escorrendo-lhe ainda da boca
(FERREIRA, 2011)

Terra onde corre leite e mel... oferta sem fermento
(Exodo, 3,8 e Levitico, 2-11)

Apresentacao

Se a morte pode ser questionada na modalidade do impossivel de

uma possibilidade, a eternidade pode ser vivenciada como a
impossibilidade de uma impossibilidade. E essa é a questdo central de
Estrela polar, de Vergilio Ferreira. Debatendo-se por entre a auséncia
de amor — na busca do amante — e a divida do que nessa busca se
encontra — fidelidade, certeza [seguranca — Vergilio Ferreira vai
deixando sementes de eternidade no fendémeno erdtico, antecipando
assim alguns dos temas da Fenomenologia de Michel Henry e de Jean-
Luc, Marion. Neste texto, ao integrar o erotismo na fenomenalidade da

As obras referentes a Descartes seguem as normas de citacdo das obras completas
Adam & Tannery. A citagdo dos artigos de Michel Henry reunidos pela PUF sob a
orientagdo de Jean Luc Marion e Paul Audi seguem o critério adotado pelo Cercle
phénoménologique Michel Henry.

Professora aposentada, Coordenadora cientifica dos estudos avangados Michel
Henry, UCP-Porto, Doutorada em Filosofia, co-fundadora da Société Internationale
Michel Henry, Membre d’Honneur du Comité Scientifique du Cercle
phénoménologique Michel Henry, integra o Comité d’Honneur da Revue
Internationale Michel Henry, autora de Recuperar o Humanismo e colaboradora em
obras conjuntas, nacionais e internacionais, sobre Fenomenologia da Vida; autora de
artigos publicados em vdrias revistas.
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vida, tal como Vergilio Ferreira a apresenta em Estrela Polar, procuro
dar continuidade a recep¢do da fenomenologia de Michel Henry na
lusofonia. O texto refere e reflete as interrogacdes provenientes dos
Coléquios internacionais realizados no CEFi [FCSH da UCP de Lisboa,

da EST — S&o Leopoldo / USP — Sao Paulo, 20121

Estrela Polar é um ensaio em que o afeto se manifesta como forma
origindria da consciéncia de si e ndo uma variante desta: sou, diz
Vergilio Ferreira, af onde se me instala o afecto (FERREIRA, 2011). Pelo
que todas as figuras da consciéncia, enquanto formas derivadas da
consciéncia de si, perdem a sua evidéncia se compreendidas a partir de

um horizonte outro que nio a fenomenalidade do afeto!? E é por isso

que para Vergilio Ferreira o afeto é o alicerce e guia do nosso lugar no
mundo (FERREIRA, 2011, 269).

Ao trazer o afeto para o cerne da ipseidade do humano e seu
universo de relacdes Vergilio Ferreira retoma das Meditacoes
Metafisicas, de Descartes, a fenomenalidade do cogito, na férmula eu
sou, eu existo — sou, existo al onde se me instala o afeto - porém
invertendo, revolvendo, revirando (FERREIRA, 2012)3 os principios
da fenomenologia de Husserl e de Heidegger (HENRY, 2003, p. 77-
104), eles mesmos auferindo legitimidade na fenomenalidade do cogito,
mas num movimento contrario ao da fenomenalidade da instalagido do
afeto. E é assim que me é permitido dizer que Estrela Polar abre a
fenomenalidade do cogito a novos campos de investigacdo tornando-se

contemporénea das intuicdes das obras de Michel Henry'4 e de Jean-

I Dedico este texto ao Grupo de investigacdo Fenomenologia da Vida, no Brasil —
orientados por Karin Wondracek (EST) e Andrés Anttinez (USP) -, a quem agradeco
o convite para participar no semindrio internacional de 25 maio, 2012 e que teve
como titulo Fenomenologia da Vida e Comunidade. O assunto deste semindrio tem
a ver com a resposta que eu dera a pergunta de Jean Leclercq aquando do coléquio
internacional Passibilidade: transcendental concreto, Lisboa, Abril, 2012. A questdo
era: em que é que a proposta do vosso projecto, enquanto projecto social-
comunitdrio, responde ao tltimo capitulo de La barbdrie de Michel Henry?

12 Nesta obra, as referéncias de Virgilio Ferreira a Esséncia da Manifestacio, de Michel
Henry, e respetivas posicdes criticas em relacéo a perspetiva da consciéncia, tal como
Sartre a expressa em O ser e o nada podem ser encontradas nas paginas 43; 44; 55;
56;63.

B Devo a José Roberto Franzen o conhecimento da obra de MD Magno bem como do
conceito “revirdo” e da sua pertinéncia no que a “inversio” dos principios da
fenomenologia diz respeito.

4 A este respeito destaco a obra Encarnagdo — uma filosofia da Carne, de Michel Henry.
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Luc Marion'®. Mostré-lo-ei expondo a trama orientadora do paradigma
afetivo da racionalidade que considero comum as obras e autores acima
citados. Num primeiro momento sublinharei o regresso da
fenomenologia as Meditacées Metafisicas, de seguida mostrarei que o
paradigma afetivo da racionalidade a abre ao erotismo e comunidade,
por fim mostrarei que estes novos campos de investigagdo visam uma
outra compreensdo da nossa facticidade: a precariedade do corpo a par
com a precariedade das vivéncias (FERREIRA, 2011) ou seja o sentido
da finitude.

Regresso da fenomenologia as Meditacées Metafisicas.
Circunscrigcio fenomenoldgica do cogito: “ego sum, ego existo”.

Recordemos, nas Meditacées Metafisicas, a definicdo por

enumeragio de “ego sum, ego existo” (AT VII, 25, 11-13)'¢ uma vez que
é dela que partem os nossos autores. Sou, existo: sou e sei que sou; “Sei
que sou uma coisa que pensa, isto é que duvida, que afirma, que nega,
que conhece poucas coisas e que ignora muitas, que ama e que odeia,
que quer e que ndo quer, que também imagina, e que sente” (AT IX -1,
p. 27, 7-10). Desta definicdo, Vergilio Ferreira toma a difvida como
ponto de partida para a fenomenalidade do amor; Jean-Luc Marion
toma diretamente o amor, mas para isso terd de recorrer a observagao
do tradutor de Descartes que o introduz na definicdo do cogito,
aquando da primeira traducdo das Meditacées Metafisicas, Michel
Henry toma o sentir. Porém é a fenomenalidade do ego sum, ego existo
que estd em causa, em todos eles, e, nela, o amor (o afeto) é a verdade
de o eu transcendental Vejamos como, comecando, naturalmente pela
Estrela Polar.

Vergilio Ferreira volta a Descartes pela divida. A divida em
Descartes como em Vergilio Ferreira nido é proviséria a certeza: sou
uma questiol (FERREIRA, 2011, p. 56). Sé isso legitima que, de
imediato, a expressdo “sou uma questdo” seja tomada ndo como uma
questdo em torno do que é duvidoso!” (FERREIRA, 2011, p- 140) nem
sequer em torno do indubitdvel: a evidéncia. Vergilio Ferreira é claro a

5 Para este assunto destaco a obra Le phénomeéne érotique, de Jean-Luc Marion.
16 Ego sum, ego existo.
17 Refere as objecgdes de Gassendi.

47



este propdsito - “saberds que a geometria é uma convencdo? Durmo
perfeitamente descansado. Mas tenho insénias, amiga, se as outras
verdades, que sdo eu, forem postas em causa”. Ora justamente eu sou
uma questio e essa verdade ndo é posta em causa, porque nela sou
constituida. Dal a pergunta: “Quem nos cria essa verdade? Que a

define?”. E a resposta é imediata “A verdade é amor..”’® (FERREIRA,
2011, p. 73-74): sou nela constituida, dada a mim mesma na verdade que
¢é amor. Amor = doagdo de mim sob a forma de questéo.

A questdo que eu sou habita-me enquanto insatisfagdo, cuja
satisfacdo ndo poderei encontrar por entre os entes qualquer que seja o
seu grau de certeza ou de indubitabilidade, uma vez que o que procuro
é o meu lugar no mundo e o que implicitamente, em Vergilio Ferreira,
o mundo me nio pode dar. O sentimento de si em questdo procura em
si o sentido desse sentimento, como sentido de existéncia...deixado
em..a Verdade é amor..cuja fenomenalidade fica.., em Vergilio
Ferreira, suspensa... das verdades constituidas uma vez que estas néo
decidem da sua prépria racionalidade.

E se atendermos a obra de Jean-Luc Marion, nomeadamente em
Reducio e doacio (MARION, 1989), veremos que, ainda que em
Marion, a diivida de Descartes — divida que recebe em Vergilio Ferreira
o nome de questio — receba o nome de apelo, o meio fenomenolégico
para que remete é o mesmo. Marion atende a fenomenalidade do apelo
em si mesmo em vez de, como Heidegger, atender ao apelo do ser. O
que, tal como Vergilio situa a diivida no sentimento de si em diivida,
Marion situa o apelo no sentimento de si em apelo.

Ora é justamente para a fenomenalidade deste sum, vivido em
sentimento de ddvida e sentimento de apelo, que aponta a
fenomenologia do sentir em Michel Henry. 0Também para Henry a
fenomenalidade do sentir é prévia a qualquer sentido que sobre ela
possamos construir, daf a estranha afirmacio: “o sentimento nio é nem
pode ser sentido” (HENRY, 1963. p. 579).

Nestes trés autores a fenomenalidade do sentir dd-nos acesso
imediato a fenémenos que nos excedem porque advém a nds como
aquilo em que somos — sou questdo, sou apelo, sou angtistia —
surpreendendo-nos af onde se me instala o afeto, num horizonte nio

18 Remeto o leitor para a similitude desta citagdo com o contetido dos § § 1 e 2 — duvidar
da certeza; para qué? (MARION, 2003).
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apenas prévio, mas outro que nio o da descricdo dos fenémenos como
fenémenos de objetos ou de entes, mas de fenémenos sobre os quais
nio tenho qualquer poder uma vez que ndo posso antecipar-se a sua
chegada visto ser nela constituida. De Henry e Marion refiro apenas os
lugares onde podemos encontrar esta tematica. Para o primeiro destaco
da obra Encarnacdo sobretudo os paragrafos 31 e 32. Aqui a afirmagéo
“o tocar ndo é tocado” sé é inteligivel na originaridade absoluta do afeto
que me dd acesso a mim mesma e ao outros — Deus, sujeitos e ou

objetos!?! E para o segundo destaco os paragrafos 5 e 6 de O Fendmeno
erotico, onde se pode ler explicitamente que a reducio erética, pela sua
ipseidade, destitui a homogeneidade do espago e a sucessdo do tempo.
E ndo é disso mesmo que as paradigmaticas figuras de Aida e Alda nos
ddo conta, em Estrela Polart Alda e Aida, lembra Vergilio Ferreira
(FERREIRA, 2011, p. 73)%°, séo figuras paradigméticas da originaridade
afetiva das relagdes humanas: namoro, paternidade, maternidade,
vizinhanca, vivéncias tecidas de afeto (MARTINS; TEIXEIRA, Colibri,
2007), fora do jogo dos incompossiveis a que a homogeneidade do
espacgo e a sucessdo do tempo reduz (FERREIRA, 2011, p. 125). Alias,
em Vergilio Ferreira, as relacdes configuradas pelo espaco e pelo tempo
sdo expressivamente descritas, em todo o ensaio, em termos de “prisdo”.
Michel Henry denomina-as de “irreais”, “terrificas”; “indiferenciadas”.
E Marion denomina-as de vds! Cada um destes termos decorre da
diferenca entre uma linguagem cujas configuracoes ndo sendo embora
do espaco e do tempo apenas deles falam e uma linguagem que fala o
afeto configurador do sentimento: a angustia fala de si no sentimento
de angustia; a duvida no sentimento da ddvida, o amor no sentimento
do amor...

Mas..retomemos a definicdo por enumeracido de “ego sum, ego

existo”?l: “Sei que sou uma coisa que pensa, isto é que duvida, que
afirma, que nega, que conhece poucas coisas e que ignora muitas, que
ama e que odeia, que quer e que nao quer, que também imagina, e que
sente”’( AT IX -1, p. 27, 7-10).

Para essa mudangca do estatuto da sensa¢do no conhecimento ver a critica de Henry
a Kant no artigo “Le concept d’ame a-t-il un sens” (KANT, 2003, p. 7-38). A obra de
Jean-Luc Marion, Etant donné, é toda ela dedicada a esta tematica.

Capitulo “Questdo ao questionador”.

2L Ego sum, ego existo (AT VII, 25, 11-13).
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Como vimos, de entre os modos de ser do sum, quer se tome a
diivida, Vergilio Ferreira, quer se tome o amor (Marion), quer se tome
o sentir (Henry), o que estd em questio é o enredo matricial, afectivo,
do sentimento de si e do sentimento de existéncia. Ndo se trata de
passar do cogito a existéncia (FERREIRA, 2011, p. 91; 132)%2 porque um

se ndo d4 sem o outro (HENRY, 1985)%3 e por isso nio é relevante a
ordem pela qual tomamos as sua possiveis enumeragdes — sentir,
duvidar, amar, conhecer, imaginar - uma vez que o que as une é a sua
circunscrigdo a fenomenalidade prépria deste sum, que sou eu: ego
sum, ego existo. E é por isso ainda que é a esta fenomenalidade que a
definicdo da racionalidade esta sujeita, ndo o contrario.

Ego sum, ego existo e acesso 4 verdade

Assim e porque a fenomenalidade do afeto enquanto constitutiva
do meu ser e da minha existéncia ndo pode ser vista como uma variante
desta mas como a sua tessitura e enredo e se estes se ddo af onde se me
instala o afeto, em relacdo ao qual ndo tenho qualquer poder de
antecipagdo de que serve este conhecimento de mim, em relagdo ao
qual sou sem poder? Vergilio Ferreira formula assim esta questdo: “Ha
uma verdade de seres, irredutivel, inconfundivel: aceder a ela como? Em
que impossivel limite da minha sufocacdo?” Em que impossivel limite
da prisdo dos meus possiveis?!

A questdo dos limites dd-se no mundo dos possiveis e de suas
necessarias razdes! Ora as “verdades absolutas ndo tém razdes
nenhumas” (FERREIRA, 2011, p. 73) pois “uma razdo é uma razio
quando se sente que o é” (FERREIRA, 2011, p. 72). E este revirar das
condi¢des e principios da evidéncia que inscreve a fenomenologia de
Estrela Polarnum nova instancia de investigacido fenomenoldgica: uma
instdncia que difere dos cinones de Husserl e de Heidegger
recuperando do ego sum, ego existo a impossibilidade do impossivel, a
fenomenalidade do fenémeno outro que nio fenémeno de objeto ou

22 As referéncias criticas as Critica da Razdao Pura / Critica da Razio Prdtica sao claras
o mesmo se ndo pode dizer quanto a posicdo do autor em relacdo a Critica da
Faculdade de Julgar.

2 Cap. “Videre Videor”.
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de ente, ou seja fenémenos sem outra condicdo que nio a do seu

aparecer ou da sua afecio’?

Em Estrela Polar a questdo da fidelidade ou infidelidade a promessa
- promessa de amor, de compromisso econémico, politico, entre outras
modalidades de compromisso — joga-se nesta mudanca de registo
fenomenolégico. Os exemplos sdo muitos e exploram vérios dominios
da agdo humana. Mas destaco o exemplo da personagem Irene, melhor
dizendo, “a cegueira de Irene” por integrar na fenomenalidade do sentir
o limite fisico, tornando-se assim o paradigma perfeito para a
fenomenalidade da impossibilidade do limite a partir da sua afecio.”> £
que ndo ha afecdo em mim que eu nio a sinta como sendo eu, estando
por isso em poder de a modalizar (FERREIRA, 2011, p. 259). Nao é esse
sentimento de poder que estd implicito na pergunta: mas tu, fu, como
a amas? (FERREIRA, 2011, p. 123). E ndo é a fenomenalidade do sentir
a fazer-se sentir em toda a sua dignidade e originalidade? Assim o
mostram as paginas que se seguem a esta questo. E fazem-no primeiro
pela dadiva do que, em siléncio, se revela no limite do que se d4 para 14
da homogeneidade do espago e da sucessdo do tempo: “porque é que se
estima um cdo sendo porque ndo fala no /imite do poder falar?”
(FERREIRA, 2011, p. 125).

O exemplo é perfeito. Vergilio Ferreira interroga a dimensdo
noturna do afeto 2 maneira de Merleau-Ponty?®, porém libertando-a do
poder da forma para que se possa revelar na tensdo que lhe é inerente:
a tensdo da soliddo que ndo se confunde com isolamento. O cdo em
Vergilio Ferreira tal como a pantera de Rilke (RILKE, 1983. p. 155-156)
provoca a fenomenologia a horizontes outros que ndo os do jogo
narcisico das certezas do eu (MERLEAU-PONTY, 1964. p. 303),
situando-se no movimento da vida, ai onde ela se doa na “verdade do
sangue, sem choro e sem fado!” ( FERREIRA, 2011, p. 125 e p, 73). Assim
a afetividade ndo é confundivel com uma qualquer estética cujo

%4 Veja-se referéncias de Virgilio Ferreira a proximidade de Michel Henry e Heidegger
in O Existencialismo é um humanismo, oc, pp. 63, 43, 44, 55,56 e ainda o afastamento
de Henry e Heidegger in “L’invisible et le phénomeéne”, de Jean-Luc Marion, L age
d’Homme, 2009, pp. 219-232. Veja-se ainda Michel Henry inn Encarnacdo § 44 “a vida
é sem porqué!”

% Virgilio Ferreira in Invocagdo ao meu corpo, oc, p. 259, expde detalhadamente a
impossibilidade da determinagdo de mim pela exterioridade de mim.

2 Ver para esta problemadica da passagem da natureza a cultura a obra de Le sujet que
fiche, deZ.Zizek.
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contagio emocional se traduza por um estado de onanismo em que a
comunhio na arte é um vigario (FERREIRA, 2011, p. 125). Vergilio
Ferreira avanca no sentido da fenomenalidade do afeto tal como

fizeram os poetas — Rilke - e como o fazem hoje, a par com a filosofia,

cientistas, clinicos e psicoterapeutas”.

Sou, existo af onde me sou anunciado de modo tdo incondicional
que fico sem palavra no limite do poder falar. Todavia é desse limite
ultimo que aufiro o impossivel: a narrativa da vida em cujo colo afetivo,
pela sua incondicional doac&o, “me descubro amavel porquanto o outro
mo diz e mo assegura” (MARION, 2003, p. 328).

Ego sum, ego existo: sentidos da imanéncia pressupostos da
transcendéncia

O debate entre Espinosa e Descartes

Convém observarmos que nesta inversdo fenomenolégica fomos
caminhando dos sentidos da transcendéncia, explorados pela
fenomenologia tradicional, para os sentidos da imanéncia, pressupostos

pela mesma fenomenologia tradicional

No ponto anterior mostramos que a fenomenalidade do cogito em
questdo nas Meditacées Metafisicas é uma fenomenalidade imanente
ao cogito, sendo também esse o entendimento dos autores em questao.
Agora iremos ver que essa fenomenalidade se d4 em dois sentidos, nos

27 Ainda que de passagem néo posso deixar no esquecimento investigadores que tém
compartilhado comigo os trabalhos em torno desta tematica. Lembro Cétia Teixeira,
cientista que muito respeito e com quem muito aprendo, que ao acaricia o cdo diz:
continuo sem perceber porque é que os humanos se consideram seres especiais!
Referia-se a arrogincia de quem, em preconceito do que seja a natureza, a ela se
considera superior e, desse modo, ndo apenas a desconhece como se desconhece a si
mesmo! Ela trabalhou na importancia da proteina Fos no processo da meméria em
animais — no caso memoria do medo - com possivei aplicacdes nas doencas humanas
da memoria. E com ela lembro Carlos Hernandez e o seu extraordindrio trabalho
com doentes de Alzheimer e cujo avan¢o na doenga ele descreve em termos poéticos:
é como se o siléncio mais brutal do deserto convocasse o canto dos pdssaros mais
esquivos! Lembro ainda os trabalhos de Jacqueline Santoantonio, Céndida Teixeira,
para quem o trabalho com os doentes, em atelier, s6 sob o fundo afetivo da Vida, na
modalizacio do sofrer em fruir, ganha sentido.

2 HENRY, Michel. L’art et la culture (HENRY, 2004. p. 298).

52



trés autores e que é no enredo destes dois sentidos que se da o
fenémeno erético e ou o fenémeno da comunidade humana.

Comecemos por Henry, uma vez que este anuncia explicitamente
que os resultados das suas investigacbes conduziram a estes dois
sentidos da imanéncia. Diz ele, respondendo as objec¢des do
enclausuramento erético e comunitdrio da fenomenalidade da
imanéncia, nomeadamente, a imanéncia ego cogito, ego sum: “o que
comanda a exterioridade [...] é um conceito que desempenha um papel
diretor na minha prépria investigagdo e que estd ausente no
pensamento cldssico ou contemporaneo - o conceito de imanéncia. Ora
a imanéncia colhe nela, [minha investigacdo] duas significagdes tdo
essenciais uma quanto a outra. A primeira, reconhecida e desenvolvida
em A Esséncia da Manifestagio, é a ideia de uma dimensao de revelacio
que ndo comporta em si qualquer “distdncia” nem qualquer diferenca
(ou Difere(a)nce), excluindo toda a exterioridade e, enquanto tal
invisivel. Esta dimensdo do Invisivel é a da Vida. Desde a obra Eu sou a
Verdade e a fortiorina Encarnagdo atendi a um segundo aspecto deste
conceito de imanéncia, alids ligado a sua significagdo primeira.
Imanéncia designa igualmente a imanéncia da vida em todo o vivente,
a imanéncia da Arqui-passibilidade em toda a passibilidade concebivel,
em toda a carne, a imanéncia do Verbo de Deus em todo o Si humano
que apenas por ela se define e de modo algum como ser material ou
natural” (CAPELLE, 2004).

Sublinhemos antes de mais o aspecto critico da primeira afirmacéo:
a auséncia do conceito de imanéncia na filosofia. Henry s6 pode estar a
referir-se a uma vertente filosdfica que se desenvolve a partir dos
sentidos da transcendéncia — Kant, Husserl, Heidegger (MARION,

1997)%° - ja que a articulagio fenomenoldgica entre os dois sentidos da
imanéncia, como se pode ver na continuidade desta cita¢do, se faz a
partir do debate de Espinosa com Descartes. O texto diz claramente que
Espinosa é um pensador de excepcdo por ter reconhecido, a seu modo,

a importéincia do conceito imanéncia na compreensao de nds proprios,

ainda que sem o recurso aportados pelo método fenomenolégico®.

2 Onde se pode ler que “aparecer, em ultima instincia, volta a doagdo intrinseca e
imanente do fenémeno”.

30 “A imanéncia compreendida neste segundo sentido, estd presente em Espinosa e é
ela que faz dele um pensador de excepgdo. Mas em Espinosa a imanéncia tomada
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Qualquer que tenha sido o método de Espinosa, o certo é que Henry,
desde o inicio do seu trabalho, reconhece também que a importancia
de Espinosa néo estd no método usado, mas no sentimento de exigéncia
de felicidade inerente a experiéncia humana que preexiste a toda a
elaboracdo conceptual: matematica, metafisica ou moral (MARTINS,
2005. p. 11). Uma experiéncia que leva Espinosa a questionar o “modo”
da sua doacéo, a partir da fenomenalidade do seu “modo de ser” que é
o seu “modo de existéncia”: ego sum, ego existo. E é na ideia de
perfeicdo ou de infinito que habita cada modalidade de ser do ego
cogito - inerente a Insatisfacio da questio que nio desaparece com
respostas (FERREIRA, 2011, p. 140, 230), ao apelo que, perante o tédio
de mundo, se volta para a fenomenalidade que o habita, ao sentir, que
quer acrescer de si — que Espinosa estima estar o verdadeiro alcance da
filosofia moderna saida de Descartes.

Espinosa transpde, de forma inequivoca, a ideia de infinito, de
Descartes, para o interior da vida do ego sum, ego existo. E transpde-na
[a ideia de infinito] em termos de afecto. O infinito ndo me afeta do
exterior, mas reporta-se-me a minha esséncia actual como sentimento
que me funda interiormente e me transcende. No coragdo do
sentimento o outro dd-se-me como afeto; afeto que me constitui e cujo
poder se dd como sentimento, modalizando-se o poder do sentimento
em sentimento de poder.

O outro dd-se como afeto: poder do sentimento.

E se, em A Esséncia da manifestacido, Henry atende apenas a auto-
afeccdo da vida em si mesma, este primeiro sentido da imanéncia é-me
revelado como constituindo-me nessa revelacdo — poder constitutivo
da vida ou o poder do sentimento -, pelo que, o segundo sentido da
imanéncia que é objeto da obra Encarnagdo — o sentimento de, nela,
poder — lhe é inerente. Dai que Encarnacio esteja directamente unida
a Esséncia da Manifestacdo no processo de explicitacio dos sentidos da
imanéncia do ego sum, ego existo.

Ora ainda que sem distinguirem explicitamente estes dois sentidos
da imanéncia ndo podemos deixar de os reconhecer, também, em

neste segundo sentido continua a ser um conceito especulativo” (CAPELLE, 2004, p.
175)

54



Vergilio Ferreira e em Marion, nomeadamente, nas obras Estrela Polar
e Fenomeno erotico.

De Vergilio Ferreira, Estrela Polar, destaco, no que ao enredo das
relacbes imanentes entre poder do sentimento e sentimento de poder
dizem respeito, o sentimento da soliddo. Sendo este um romance da
soliddo, detive-me sem pressa nesta afirmacio: a solido irredutivel ndo
existe (FERREIRA, 2011, p. 231). Voltei atrds, no romance, e comparei-
a com outras afirmagdes que ja tinha sublinhado, das quais tomo esta
como exemplo: “H4 o isolamento, hd a soliddo, mas hd ainda uma outra
soliddo atrds” (FERREIRA, 2011, p. 192). Justamente, como podemos
ver pelo enredo da narrativa, é esta outra soliddo atrds da minha soliddo
que faz com que a solidio irredutivel nio exista. E este sentimento de
uma alteridade em mim — a soliddo ou o outro dado como afeto por
trds da minha soliddo - que ndo permite nem a redutibilidade a si
mesma da soliddo nem a saida dela sem mais: o destino de mim, as
minhas escolhas de vida enredam-se nela — segundo o enredo dos dois
sentidos da imanéncia -, em trama de afectos!

E é isso mesmo que leio também no § 41 de O Fenémeno erdtico.
Rompendo este com o narcisismo de si do eu, nem por isso, o fenémeno
erdtico precisa de abandonar o registo da imanéncia, antes o exige
como lugar de revelacdo. Diz Marion: “ndo se trata deste autismo
suicidério, uma vez que apenas me descubro amavel porquanto outro
mo diz e mo assegura” (2003, p, 328).

Afeto, erotismo e comunidade

O infinito do desejo assegura-me na minha finitude, desfazendo
muitos dos equivocos da fenomenologia da Vida do ego sum, ego
existo, nas modalidades da questio, do amor e do sentir: a prova de si
dé-se originariamente como afeto. E nele é a minha facticidade que é
assegurada, amada, potenciada pelo infinito que interiormente o habita,
configurando nele o sentido da eternidade: aquém do jogo da
impossibilidade da possibilidade — morte - emerge incondicionalmente
a impossibilidade da impossibilidade — a eternidade. O afeto é o elo
primeiro da minha facticidade com o infinito nela imanente: a relagio
com o outro dé-se primordialmente como afeto.
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E Vergilio Ferreira responde a sua prépria questdo: “Mas hd entdo
um elo de ti para a vida? Por onde passa? Quem to legitima?”
(FERREIRA, 2011, p. 154).

Em Estrela Polar, a orientagdo do nosso viver di-se na
fenomenalidade origindria do cogito: af, na humildade do meu ser, na

pobreza e na nudez da minha finitude (FERREIRA, 2011, p. 230)3L o
incondicional se me anuncia em excesso de mim: sou demais para mim

(FERREIRA, 2011, p. 56). Em excesso de mim32, sou impulso para
outrem. Um impulso que ndo desaparece com a resposta ainda que a
resposta traga consigo sementes de eternidade: Alda, Aida, pai, filho,
mae, amigo, vizinhos..cada um em excesso de si; excesso em impulso

para o outro>3. Cada um &, nesse excesso, comunidade; comunidade na
afecdo em que somos constituidos, ela mesma em impulso para o outro:
a eternidade no afecto. E Vergilio Ferreira é explicito a este propdsito:
“Sinto a perfeicdo do que digo, na eternidade desta noite” (FERREIRA,
2011, p. 73).

Antes de mais observo que a inteligibilidade da perfeicdo se da
como sentir; na sua fenomenalidade se d o elo que me une a eternidade
(FERREIRA, 2011, p. 154). Nele a razio>* e a verdade® dos meu ser.
Razdo e verdade que se dio: se ddo “em impossivel limite da minha
sufocacdo”? (FERREIRA, 2011, p. 47). Sufocagdo do eu narcisico que a
emergéncia do afeto rompe em relacdo erdtica; em comunidade:
comunidade de afetos; prova do outro, na prova de si. No limite da
minha sufocacdo se enraiza o meu viver, sem transitar para fora de si,
modalizando-se, todavia, em enredo de afectos. “Eu fazia um esforco
para me transpor para Alda” (FERREIRA, 2011, p. 227) porém “o nosso
encontro aconteceu na eternidade” (FERREIRA, 2011, p. 36) ai “onde
se me instalava o afecto” (FERREIRA, 2011, p. 24), tornando impossivel

Nio serd dificil reconhecermos a redugéo e a contra-redugio fenomenoldgica do
cogito na linguagem de Virgilio Ferreira. Humildade - ao mesmo titulo que pobreza
- é o termo que também Henry toma, embora referido explicitamente de Eckhart
para falar de reducio fenomenoldgica.

32 (FERREIRA, 2011, p. 230) “Amar é conhecer e consentir. Mas sé se conhece e se
consente o que tem limites, o que é humano. Tu queres a desumanidade e o excesso”.
“O meu arranque para Alda era para o impossivel” (FERREIRA, 2011, p. 227).

“Uma razdo é uma razdo quando se sente. Mas ndo se sabe porque se sente”
(FERREIRA, 2011, p. 72).

“H4 uma verdade de seres, irredutivel, inconfundivel: aceder a ela como?”
(FERREIRA, 2011, p. 47).

33
34

35
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o impossivel: saio da minha soliddo sem sair de mim: “é sentir que tu
me sentes sentindo-te”(FERREIRA, 2011, p. 81), diz ainda Vergilio

Ferreira®®. Estrela Polar antecipa-se nio apenas a leitura
fenomenolégica do cogito pela modalidade do sentir como o fez Henry,
na obra Encarnagdo, mas também a obra O Fenomeno erdtico, de

Marion®’. Em comum, neles, esti a leitura do cogito enquanto
fenémeno que me’ anuncia o meu lugar na vida.(FERREIRA, 2011, p.
269): lugar onde se cruzam os dois sentidos da imanéncia: onde se
cruzam arquissabilidade da vida absoluta e passibilidade do vivo! Onde
se cruzam fundamento do vivo, causa dos entes e a instincia do
conhecimento dos mesmos. Néo se trata de interrogar as possibilidades

de o cogito aceder ou ndo as coisas (FERREIRA, 2011, p. 91; 132)38 nem

sequer aceder a si mesmo (FERREIRA, 2011, p. 140)3°. Tudo isso é do
ambito dos possiveis e aqui trata-se do que estd antes e depois do
possivel (FERREIRA, 2011, p. 36; p.87). O que me joga em relagdo ao
outro precede-me e excede-me: o “arranque” de mim mesmo, o
arranque da questdo que soueu, é da ordem do impossivel (FERREIRA,
2011, p. 227). Ele joga-me para além de mim: “o que vocé busca é alguém
além de si” (FERREIRA, 2011, p. 195), pressentindo que esse algures,
como afecto, o confirmard. Um lugar que se joga por entre a uma
soliddo que s6 nao é irredutivel porque me move, sabendo assim, nesse
comover, que nio estou sé! (FERREIRA, 2011, p. 56). Onde estamos
nesse siléncio brutal apenas perceptivel em canto subtilmente esquivo;
de onde vem essa esperanca de mim a essa noite por detras da minha
soliddo? (FERREIRA, 2011, p. 191 e 192). Qual o meu lugar na vida?

Assim, e como ele préprio diz, o nosso ponto de partida é “arranque
para o impossivel”, sem outra questio a resolver que ndo a da
impossivel confirmacdo de cada um pelo advir em si de uma afecéo

3¢ E, em sentido idéntico, Jean-Luc Marion diz “o outro dd-me a cerne que ndo tem e
eu dou-lhe a carne que ndo tenho” (FERREIRA, 2011, p. 116, 178).

37 Virgilio Ferreira apenas refere Henry na obra /nvocacio ao meu corpo, porém a
leitura que os dois fazem da fenomenologia, nomeadamente da fenomenologia de
Sartre, faz deles contemporineos, no minimo, no sentido da contemporaneidade
Kierkegaardiana. E que dizer da contemporaneidade de Estrela Polar, de Virgilio
Ferreira, e de Le phénomeéne érotigue, de Jean-Luc Marion?!

38 As referéncias criticas as Critica da Razio Pura / Critica da Razdo Prdtica sio claras
o mesmo se nio pode dizer quanto a posi¢do do autor em relagdo a Critica da
Faculdade de Julgar.

3 A referéncia a Gassendi merece, a meu ver, uma atencdo particular nesta viragem
fenomenoldgica de Virgilio Ferreira.
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vinda de algures (FERREIRA, 2011, p. 56). Estranha prova de sil
Estranha, sobretudo, pelo inesperado da sua presenga. O puro advir do
afeto que se experiencia na pureza que se anuncia em fecundidade: a

fecundidade de um colo que assegura, alimenta e certifica®’: “desaperta
a blusa e tira um seio apojado...o pequeno mama com gula..adormece,
um fio de leite escorrendo-lhe ainda da boca” (FERREIRA, 2011, p.
238). Certifica pela pureza do seu emergir incondicional, pleno, intacto:
a pureza voltou e ela é virgem como nunca! (FERREIRA, 2011, p. 239).

A problemética de Estrela Polar*! é a mesma que a de O fendmeno
erdtico™*: a saida da subjectividade ndo se d4 na objectividade, mas d4-
se em regime de reducdo erética. Em regime de afecto. Situando-se na
vida para nela encontrar o seu lugar, Vergilio Ferreira inverte, revolve
e revira os principios fenomenolégicos trazendo o néo intencional para
o seio do intencional, rompendo com os lagos que os enclausuravam
ora no simbélico ora na animalidade, restituindo a fenomenologia a sua
vocacdo filosdfica: na procura do destino do ser estd a procura do nosso
destino, o destino da humanidade.

Assim, na senda de Marion que transporta a fenomenologia do
apelo do ser, Heidegger, para a fenomenologia do apelo em si e ainda
na senda de Henry em que o apelo em si é apelo da vida Vergilio
Ferreira articula apelo da vida e humanizacfo. Esta ndo se joga apenas
nem primeiro no mundo dos possiveis, que a morte impossibilita, mas

no impossivel que a morte nao furta.

Resposta a que cada um de nés responde a seu modo: a neurociéncia
com a proteina Fos; o psiquiatra no eco do mais fugidio canto advindo
do siléncio mais absoluto do seu paciente. Respostas que o projeto de
investigacdo “O que pode um corpo?” tem vindo a encetar e cujas
modalidades expressou, através dos varios grupos de trabalho, no
coléquio internacional de Abril 2012. Respostas tecidas em didlogo

4 O meu agradecimento a Maria Paulina Pélking pelo seu trabalho apresentado ao
Coléquio internacional Michel Henry, CEFi 2012. Nele pudemos ver a dimensédo
regeneradora da vida que passa pela irredutibilidade do colo & fenomenalidade do
espaco e do tempo.

4 “Amar é conhecer e consentir” (FERREIRA, 2011, p. 230), “Alda cantava a vida [...]
era belo ouvi-la do fundo da minha aflicdo” (FERREIRA, 2011, p. 231).

42 “dito de outro modo: o que é a verdade em regime de reducéo erética?” (MARION,
Jean-Luc, 2003, p. 258).
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umas com as outras, porém tendo todas, como fundo comum, a Vida
na revelacdo de si em nés como nos.

Cada uma destas abordagens nio deixa de me surpreender pelo que,
a seu modo, tém em comum: a soliddo ndo é o reduto ultimo da vida
nem, por conseguinte, do nosso viver. A imemorial meméria da vida
sabe que se pode nio estar sé e, por entre a mais Aumilde proteina, a
vida ascende ao sentimento de si que, de imediato, se modaliza em
sentimento de existéncia, superando o mundo dos possiveis em enredo
matricial de si na Vida, nela encontrando o seu espago: espago tnico,
porém irredutivel a solidao! Unico: fenémeno erético, fenémeno
cruzado. No afeto cruza-se ipseidade e alteridade: comunhao. No afeto,
as fronteiras da pele perdem a opacidade impenetrdvel da
transcendéncia e os corpos sentem-se em co-moc¢do. Pelo afeto as
hesitacdes de Descartes - “poderei viver sem um corpo dotado de
sentidos” (AT VII, 25,4) - esvaem-se de sentido; ndo se da o corpo como
afeto? Em prazer, através do que dele recebo e me apraz, e em
incémodo no que nele me déi (AT VII, 74). Qual a relagio destas
afeccdes com a vida auto-afectiva? O que me permite avaliar o infinito
em cada tonalidade afectiva da minha vida poder-se-d4 dizer a
compreensao das afec¢des do corpo? (AT, VII, 32). Nao avalia o espirito
o que os olhos créem ver?

Em Invocagdo ao meu corpo prosseguird Vergilio Ferreira estas
teses ja de algum modo presentes em Estrela Polar e que sdo hoje tarefa
de uma fenomenologia ndo intencional, afetiva?
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O puro agir®

Rolf Kithn*

“Néo consigo”. “Ndo posso mais”. “Tudo é tdo terrivell” Estas sdo
frases proferidas em cada existéncia, que se repetem semanalmente, as
vezes até por anos a fio. Ao invés de se experimentar na vida, parece
que o contrario acontece. Tudo estd como que congelado, travado,
morto ou exaurido. E apesar de tudo a gente se experimenta, isto é, se
prova a si mesma. Mas este Si ndo é mais o de uma representagio, que
eu até af fazia de mim. Portanto, o que se transformou foi a
representacdo, ndo a vida. Portanto, a chance é tnica, de realmente
topar com a vida, ao invés de continuar patinando # verharren nas
representacdes. Pois a re-presentacdo é sempre a tentativa de transpor
a vida para uma idéia externa, para entdo poder contempla-la. Mas ela
nunca se deixa contemplar, pois ela apenas estd af para ser vivida, pois
em si é invisivel.

Ao afirmar que “ndo consigo mais” eu mostro que vivo na
representacdo de que “eu nfo posso mais”. Vivo num conflito, pois a
vida segue “se” vivendo. Esta experiéncia é uma violéncia que pertence,
junto com a alegria, ao mais originario da vida. Antes de abordar esta
violéncia como o sofrer mais externo da vida, cabe aqui apenas apontar
que também a “impossibilidade de viver “é um sentimento, que em sua
imediatez se mostra tdo absoluto como qualquer outro sentimento. Pois
ele se experimenta [se prova] como sentimento, e este provar do
sentimento é sua vivacidade, também e justamente quando se mostra
como uma impossibilidade no nivel da representacdo. Topamos aqui
com a primeira conseqiiéncia importante de nossa reflexao, ou seja, de

4 Capitulo 2 Das reine Tun. In: Leben: eine Besinnung: Miinchen: Alber, 2004, p. 25-
31. Traduzido por Karin Wondracek.

4 Filésofo. Doutor em filosofia pela Universidade Paris-Sorbonne. E membro da
Société Internationale Michel Henry.
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que necessitamos separar nitidamente representacdo e certeza,
(gewiflheit) uma da outra. Certeza so se tem na vida e nunca na
representagdo. Se for bem-sucedida a separagdo entre o “eu ndo posso
mais” como representagdo e a ainda mais abrangente certeza como
prova da vida, se realiza aqui o mais decisivo de nossa meditagdo como
praxis.

Também podemos formuld-lo assim: se a vida é precariamente
realidade, entdo sé ha vida nesta absolutidade, e tudo deve ser feito para
ndo errar o alvo. Mas uma representacéio, como, por exemplo, o atual
plano de vida como vocac¢do ou relacéo, ainda ndo é a autofruigdo da
vida por si, mas uma maneira de desenvolvé-la existencialmente. Em
outras palavras, eu encerro a vida em um determinado horizonte e
partindo de fora dela reitero como ela deve se mostrar, embora nenhum
horizonte possa alguma vez ser a prépria vida. Horizonte sempre é
recorte, perspectiva de uma opinido ou alvo delimitado. Horizontes se
preenchem com evidéncias ou sdo desfeitos em sua possivel decep¢ao
ou até riscados para darem lugar a outros horizontes. Por isso a
evidéncia nunca é certeza, mas sempre é relativa, como as andlises
fenomenolégicas de Husserl mostram claramente. Treinar-se nesta
relatividade preenche o contelido da maioria das visdes de vida hoje,
porque todas as utopias histéricas e visdes de mundo abrangentes
desapareceram. Mas a “adapta¢do” a incertezas da vida e o aprendizado
de manté-las a distancia ndo suspende a for¢a do sentimento como puro
afeto pelo qual a prova da vida como vida se d4 sempre de novo. Nesta
medida a simples busca de sentido nos fragmentos de vida assim
modificados se torna um labirinto, no qual posso novamente me
perder, como o sabia Kafka.

Por isso o “Eu ndo posso mais”, incluidos seus traumas,
ressentimentos e desejos de morte, é, na violéncia de sua vivéncia, a
confrontacdo com a nudez da vida. Pois aqui ela comparece em sua
verdade como pura experiéncia. A chance de se deixar levar até a
certeza da prépria vida como o constante poder-experimentar, é tinica
e ndo deveria ser desperdicada. Pois o ponto central seria o se ancorar
prioritariamente na praxis interna da prépria vida, para entdo sé viver
desta autodoagido da vida. Mas se o experimentar for a constante praxis
da prépria vida, entdo a vida em si é um constante agir (Tun) — também
la onde eu descanso ou imagino ndo mais estar fazendo nada. Nos
deparamos assim sobre um segundo acontecimento importante em
nossa reflexdo: nunca se pode, de fora, meter na vida sentido ou valor.
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Em outras palavras, que uma representacdo queira dizer a vida, de
longe, o que ela como vida deve fazer ou deixar de fazer. Quando a Vida
momentaneamente diz que ela “ndo pode mais”, este ndo-poder é
justamente o seu poder expresso de outra forma.

Esta mudanca para o “puro agir da vida” ndo é por conseguinte um
mero acréscimo em sua autocerteza, da qual falamos. Pois esta certeza
ndo é teorética, mas um experimentar [provar] pratico da proépria vida.
Sendo este experimentar um agir como préxis interna da vida em sua
fruicdo, entdo a vida sempre estd “em acdo”. Ela se modifica
constantemente em suas impressdes e sentimentos. Este ritmo das
transformacdes internas é o primeiro arranjo na direcdo de formas
(gestaltungen) que entdo podem ser novamente captadas, na
existéncia, como formas de vida. Com isso estd sinalizada uma
linguagem interna prépria do sentimento, que é mais clara que cada
fala por palavras ou conceitos, porque nestes sentimentos estd
manifesto o autoprocesso da vida, no qual todos os nossos processos se
tornam realidade. O puro agir da vida, portanto, é a certeza de que
também o préximo instante ainda se dard na vida — mesmo quando
tudo o mais se modificar, mesmo quando nada mais no mundo
corresponder a minhas expectativas.

Para dar um exemplo, cada um sabe como nossas expectativas
podem ser carregadas por temores de catastrofes. Ndo apenas dizemos
“agora eu ndo posso mais”, mas antecipamos a sentenca de que nas
préximas horas, dias, semanas e anos “a isso eu ndo sobrevivereil”,
“minhas forgas ndo serdo capazes disso!” Se aqui eu puder olhar apenas
para o instante atual, apenas para o intervalo do agora, ele me parece
possivel de viver. Tal como num tinel completamente escuro, surge um
pequeno ponto de luz ou se revela a diregdo a seguir rumo a saida. O
que se mostra como passivel de viver para a consideragio do tempo ou
para a possibilidade do agir, por menor que seja, ainda permite um
aprofundamento: no tempo deste curto intervalo que percebi como
passivel de viver se realiza foda a vida em sua plenitude, isto é, com
todas as suas possibilidades ou potencialidades.

Neste caso eu vou ainda antes de cada tempo em direcdo ao puro
viver que se sustenta a si; ao qual eu ndo posso nem devo acrescentar
nada a partir do exterior para ele seja. E neste su-porte [Er-tragen] da
vida, na medida em ela prépria se suporta, ela suporta a todo o restante
consigo: o tempo e os propdsitos e projetos que derivam deste. Na
medida em que posso nomear este suportar que a vida faz de toda
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realidade como seu puro agir, me deparo, no préprio centro do “eu nao
posso mais” com um muito mais profundo “eu posso”, que é a prépria
vida. Esta libertacdo da representacdo do ndo-poder permite a partir
disso um “salto” inico na certeza absoluta da vida, que é a efetivacdo
pratica de seu ininterrupto poder [kénnen]. Na medida em que vive, [a
vida] é forca ou energia que abriga em si cada momento como vivo,
para que seja. Captar isso na sua profundidade se constitui na chance
[fecunda] de cada experiéncia-limite, na qual sou confrontado com
uma impoténcia aparentemente invencivel. Ser abandonado por tudo e
todos, e ter de abandonar tudo é o modo de chegar a pura autofruigéo
da vida como centro de tudo.

Como essa experiéncia é vista em conexdo com a anteriormente
citada alegria da vida como sua prépria alegria, estamos muito distantes
de qualquer rabujice ou mau humor. Destacamos uma lei imanente da
vida, sua “necessidade interna”, como o pintor Kandinsky expressou,
ou seja sua lenta transformacdo de dor em uma nova suportabilidade.
A diferenca desta para a observacgdo didria de tais mudancas estd no
reconhecimento de que a vida na sua propria esséncia esté ligada a esta
mais intima transformacio. Pois sofrimento e alegria sdo os dois pdlos
da prépria fruicdo da vida. Todas as impressdes e sentimentos da vida,
também o prazer ou desprazer vital se ordenam em torno destas
polaridades fundamentais, que mais adiante abordaremos como pathos
da vida, ou em outras palavras, como a lei mais intima da sua
afetividade.

Captar, no aparente ndo-poder, o invencivel poder da vida como a
obra de sua transformacdo afetiva, acontece dentro do nosso mergulho
na pura vida, do lado de céd de toda representacdo. Como viventes, ji
estamos desde sempre mergulhados nessa vida, de uma forma téo
origindria que em sentido estrito nascemos apenas na vida - e ndo no
mundo. Pois o ser-nascido-no-mundo também se refere a pedras e
outras coisas que nio sdo seres viventes. Em todo caso, apenas em nu
desespero é que tomamos isso como realidade, apenas na angustia cabal
e nas decepg¢des intermindveis. Da mesma forma na pura alegria, na
sorte do sucesso e do amor imerecido. Trata-se daquele estar
mergulhado no puro fruir do qual a vida é constituida. Fruir-se desta
forma é a fonte do puro “Eu”, pois na ligacdo a sua subjetividade, este
Eu ndo afirma outra coisa que este fundamental poder-fruir-se. E este
puro fruir, que eu sou para sempre, é a auto-fruicdo da vida — é seu agir
subjetivo como praxis interior, da qual tudo surge.
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Sexualidade originaria

Eros, género e ética na fenomenologia de Michel Henry

Jodo Elton de ]esus45

Introdugdo

Nio pretendemos fazer aqui uma histéria da sexualidade, visto que
outros ja o fizeram com muita propriedade. No entanto, optamos por
resgatar, ainda que de forma incipiente, algumas teorias da sexualidade
presentes no percurso do pensamento humano ocidental para
evidenciar que a fenomenologia radical propugnada por Michel Henry,
que nio se enquadra exclusivamente em nenhuma das abordagens que
serdo apresentadas, aparece como um novo ponto de vista para um
maior entendimento sobre a tematica do sexo e do eros.

Podemos afirmar que a concepgdo essencialista ou naturalista foi
umas das primeiras abordagens sobre a sexualidade e que, ainda hoje,
tem muita influéncia no imagindrio social. Esse enfoque, defendido
primeiro pela religido, principalmente as denominagdes de matriz
judaico-cristd, e posteriormente, pelas ciéncias, em especial as
bioldgicas e exatas, afirma que a sexualidade é determinada, estética e

4 Bacharel em Administragdo, Licenciado em Filosofia na Faculdade de Filosofia e
Teologia — FAJE e Especialista em Juventude e Mundo Contemporéneo pela FAJE.
Participou de Pibic FAJE | Fapemig e é membro do Grupo de Pesquisa Filosofia do
corpo a partir da Fenomenologia e do pensamento analitico arquegenealégico da
FAJE/CNPQ. E-mail: joao.elt@gmail.com.
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imutavel, com finalidade basicamente biolégica, visando quase que
exclusivamente a procriagao.

Quando falamos sob o aspecto religioso ocidental, observa-se uma
forte influéncia do livro do Géneses, cujas histdrias, que comegaram a
ser escritas durante cativeiro dos Hebreus na Babilonia no século VI
a.C (CRB, 2000, p.13), demarcam categoricamente a funcio do sexo,
(procriacdo), a dualidade dos géneros (homem e mulher) e o
comportamento sexual (feminino e masculino). No Pentateuco, até
mesmo as questdes de aparéncia sdo determinadas tais como o uso de
barba pelos homens e o de véu pelas mulheres. A relagdo sexual, por
sua vez, sO era permitida em relacdes matrimoniais, monogamicas e
heterossexuais.

O catolicismo, herdeiro da cultura judaica e fortemente pautado
pela hermenéutica dos textos paulinos, continuando com uma visao
essencialista e naturalista do sexo, buscou reprimir ou sublimar o
desejo sexual, principalmente daqueles que se dedicavam a vida
religiosa consagrada. Contudo, mesmo aos leigos, muitas ideologias
catblicas contribufram para uma visdo pejorativa do sexo. O
jansenismo, concepc¢do que existiu na Igreja no século XVI afirmava
que “a unido fisica é bestial se nao for para gerar prole e sob a pressao
do desejo sensual” (RANKE-HEINNEMANN, 1996, p.280).

Contudo, embora Foucault em a Historia da sexualidade enfatize a
importancia da Religido nas concepgdes e controle da sexualidade,
podemos observar que mesmo ap6s o Renascimento e posteriormente
o Iluminismo e o Positivismo, muitas vezes avessos a religido, a visdo
de sexualidade ainda estava restrita aos seus fundamentos bioldgicos e
objetivos. Inspirados na reducdo de Galileu Galilei (1983, p.130) onde
“o universo estd escrito em lingua matematica” e que sentimento, afetos
e emogdes, “ndo nos proporcionam a ordem racional que é a tinica
capaz de nos fornece a explicacdo desejada (Galileu apud BURTT, 1983,
p. 64), o sexo, a relacdo sexual, como criticaria Henry seria reduzido a
um “bombardeamento de particulas” (HENRY, 2010, p.4).

Com o advento das ciéncias humanas, embora ainda utilizando
técnicas objetivizadoras e reducionistas, a concepcdo de sexualidade
avancou para além de um essencialismo e naturalismo. Nessas
abordagens proporcionadas principalmente pela sociologia e pela
antropologia no séc. XX, foi-se desenhando aquilo que chamamos de
concepgdes construtivistas, onde a sexualidade passa a ser um

66



constructo social fortemente influenciado pela cultura. Nesse
arcabougo, destacam-se a teoria da construgdo social e a teoria da
influéncia cultural.

A teoria de influéncia cultural traz a sexualidade como “um material
basico —uma espécie de massa de modelar — sobre a qual a cultura
trabalha, uma categoria naturalizada que permanece fechada a
investigacdo e andlise.” (VANCE, 1995, p.18). Nessa abordagem, o
termo sexualidade abrange diversos elementos como as relacdes
sexuais, orgasmo, preliminares, fantasias, as diferencas de sexo e
organizacdo de masculinidade e feminilidade. O essencialismo e
universalizagdo da sexualidade sdo rejeitados por essa perspectiva, de
modo que através do aprendizado, influenciado pela cultura, emergem
variacdes e diferentes julgamentos em relagdo aos atos sexuais: “o
contato oral-genital pode fazer parte da expressio heterossexual
normal em um grupo, mas ser tabu em outro; a homossexualidade
masculina pode ser severamente punida em uma tribo, mas tolerada em
outra (VANCE, 1995, p.19).

Os defensores da teoria da sexualidade como construgdo social
adotam a visdo de que “atos sexuais fisicamente idénticos podem ter
importancia sexual e significado subjetivo varidveis, dependendo de
como sdo definidos e compreendidos em diferentes culturas e periodo
histéricos” (VANCE, 1995, p. 16). Nessa perspectiva a direcdo do
interesse erético e do objeto sexual sdo construidos a partir de
possibilidades extrinsecas ao individuo, sendo que alguns dos adeptos
mais radicais a essa teoria, apontam que impulso, pulsio e apetite
sexual ndo existem, pois para eles o desejo sexual é construido pela
cultura e pela histéria.

Embora antropologia e sociologia tenham contribuido no avanco
do entendimento sobre sexualidade, percebe-se que perguntas
essenciais sobre sexualidade como desejo, género e comportamentos
sexuais, por exemplo, ainda ficam sem respostas satisfatérias. Diante de
tais desafios, a filosofia tentou empregar a sua amizade a sabedoria para
melhor entender tais questdes, tendo em vista o seu espanto em relacdo
a existéncia humana.

Ainda na Antiguidade Cldassica, Platdo ja abordava a temadtica da
origem do sexo e dos sexos através do mito contado por Aristéfanes,
em que Zeus divide seres andréginos em dois individuos com sexos
complementares de modo que “o amor de um pelo outro estd
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implantado nos homens, restaurador da nossa antiga natureza, em sua
tentativa de fazer um sé de dois e de curar a natureza humana. ”
(PLATAOQ, 1972, p. 30).

Ja nos filésofos medievais, destacamos Agostinho de Hipona que,
seguindo os fundamentos religiosos de sua época, afirmava a
subordinagdo da mulher perante o homem e a deontologizacio do sexo
para a continuacdo da espécie. Tomaz de Aquino, inspirado na légica
aristotélica, segue a mesma ideia de Agostinho. Para o professor jesuita
Vincent Genovezi (2008, p. 119-120), “Tomaz identifica de uma
maneira um tanto indiscriminada a sexualidade humana imediata, e o
faz primordialmente com sua dimensdo bioldgica ou fisica (..) Para
Tomaz as respostas sdo obvias. A visdo é para ver, a fala é para falar, a
faculdade sexual é para procriar”.

Na modernidade, chamamos atencdo para a concep¢ido de
sexualidade oferecida por Schopenhauer em Metafisica do amor,
metafisica da morte, onde apresenta a sexualidade e o amor sexual,
como uma vontade da vida em continuar a existir através da procriacdo.
Para o chamado por Nietzsche de Cavaleiro Solitério, o impulso sexual
é a “meta final de quase todo esforco humano, exercendo influéncia
prejudicial nos mais importantes casos, interrompendo a toda hora as
mais sérias ocupagdes, as vezes pondo em confusdo por momentos até
mesmo as maiores cabecas.” (SCHOPENHAUER, 2000, p.7)

Dentre os classicos da filosofia contemporinea, destaca-se a
reflexdo de Jean-Paul Sartre (1902-1980) em O Ser e o nada. Esse
filésofo faz a pergunta: “a sexualidade serd um acidente contingente
vinculado a nossa natureza fisiolégica ou uma estrutura necessaria do
ser-Para-si-Para outro?” (SARTRE, 2011, p. 478). Nesse escopo, 0 esposo
da filésofa feminista Simone de Beauvoir, analisa a temAtica da
sexualidade numa 6ética existencialista e com questionamentos
inovadores no mundo filoséfico de sua época.

Malgrado a tentativa da filosofia em aprofundar as tematicas sobre
sexualidade debatidas primeiramente pela Religido e Ciéncias e,
posteriormente pelas Humanidades, observa-se que esta permanecera
numa indeterminacio, pois ndo respondeu de forma radical os varios
elementos que a compde. Fazia necessdria uma abordagem ainda mais
radical, uma reflexao que pudesse ir as origens dessa realidade do ser
humano. E portanto, a partir desse contexto que o pensamento de
Michel Henry com a sua inversio fenomenoldgica pode, entdo,
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apresentar alguns horizontes na reflexdo sobre a tdo discutida
sexualidade humana.

Sexualidade origindria

Michel Henry faz uma inversio na chamada fenomenologia
histérica inaugurada por Edmund Husserl. Para o filésofo franco-
vietnamita, antes do aparecer ao mundo, aparecemos a nés mesmos. Ha
portanto, uma fenomenalidade do fenémeno, um aparecer cuja
fenomenalidade jd ndo seria a do “lado de fora” desse pré-plano de luz
que é o mundo” (HENRY, 2014, p. 58). Trata-se de uma realidade
escondida ao ver, invisivel a toda representacdo no mundo visivel.

Assim, no pensamento de Henry, o corpo é um fenémeno vivido
interna e exteriormente, ou seja, para o corpo “existem dois modos
fundamentais e irredutiveis de aparecer: o do mundo e o da vida”
(HENRY, 2014, p. 140). Esse aparecer da vida, se d4 numa carne, numa
corporeidade origindria. Trata-se do corpo subjetivo transcendental
que, como a vida, ndo pode ser coisificado por nenhuma ciéncia
reducionista e objetivadora.

O corpo subjetivo, a carne, o aparecer da vida, é um “eu posso”, pois
é provido de poderes como o ver, sentir, tocar, ouvir, mover e mover-
se. Trata-se de um corpo sujeito, de um corpo a priori, condicdo de
possibilidade e fundamento do corpo objetivo, esse corpo que aparece
no mundo. Dessa forma, Michel Henry propde o que ele chama de
dualismo ontoldégico, onde o corpo traz consigo uma
“autorreflexibilidade, autointeligibilidade”. (HENRY, 2014, p. 127),
sendo, portanto, condicdo de possibilidade para toda sensibilidade,
afeccdo, movimento, memoria e pensamento e, portanto, da
sexualidade.

Destarte, a sexualidade e o Eros (sexo) sao realidades da existéncia
humana e, portanto, sua origem acontece a partir do poder dado pela
propria vida, ou seja, pela carne, pelo corpo subjetivo. Por conseguinte,
uma investigacdo radical da sexualidade deve buscar “reconhecer sua
esséncia, a relacdo, entre a vida transcendental, absolutamente
imanente, absolutamente subjetiva, (..) com este corpo, com sua
caracteristica sexual”.
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Dessa maneira, a partir da inversdo fenomenoldgica e do dualismo
ontolégico propugnado por Henry, levamos a sexualidade para a
radicalidade da vida, uma sexualidade originaria, que pautada pelo “eu
posso” do corpo subjetivo, é uma sexualidade imanente, transcendental
e uma “relacdo dindmica e patética que se cumpre num plano de
imanéncia absoluta e tem lugar na vida”, no corpo subjetivo, condigdo
de toda agdo humana no mundo.

Fenomenologia da sexualidade

Ao se apresentar como manifestagio da vida, a sexualidade se diz de
varias formas. Dessa maneira, buscando uma investigacdo que avance
para além das concepgdes bioldgicas ou puramente anatdémicas e
utilizando os pressupostos fenomenoldgicos propostos por Michel
Henry, faremos uma fenomenologia da sexualidade levando em
consideragdo aspectos como: identificagdo sexual ou de género,
comportamento e as performances sexuais, desejo e o ato sexual e as
patologias da sexualidade.

Como pressuposto de uma fenomenologia da sexualidade
origindria, é necessirio entender uma categoria henryeriana
fundamental, que é o conceito de angustia. Conforme vimos acima,
através de um corpo subjetivo, temos o poder, o “eu posso” de realizar
diversas agbes, como tocar, pegar, acariciar, beijar etc. Todavia, esse
processo nio se da de uma forma tdo fluida, pois segundo Henry,
quando empoderados pelo “eu posso” passamos a ter a liberdade de
realizar agdes ou de ndo fazé-las e essa liberdade de agdo desperta o
sentimento de angustia. Trata-se da angustia da liberdade de poder
tornar o poder de fazer efetivamente um ato. Henry parafraseando
Kierkegaard, afirma que trata-se da “angustiante possibilidade de
poder” (HENRY, 2014, p. 282)

A angustia diante das possibilidades de agdo, ndo é visivel aos olhos,
pois é afetividade transcendental. Ela se caracteriza pela “mistura de
atracdo e de repulsdo diante do desconhecido” (idem) é, portanto, uma
“liberdade vertiginosa”. Tendo em vista o desprazer de estar angustiado,
0 homem dotado de um poder dado pelo “corpo subjetivo” buscara a
todo momento se livrar de tal angustia. Essa tentativa de se
desvencilhar, embora initil pois a angtstia sempre volta, é o gatilho
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para a acdo, “lanca para a tinica safda, para a tinica possibilidade que lhe
resta, e passa ao ato” (HENRY, 2014, p. 283).

Porque, dando-a a si mesma, a afetividade é a esséncia da forca, suas diversas
tonalidades afetivas [a angtstia] ndo sdo somente os motivos de todas as
acOes que nossa carne é suscetivel de cumprir: levam em si e constituem
identicamente a possibilidade origindria de poder cumpri-las e, assim a
realizagdo de todas as a¢des. (HENRY, 2014, p. 298)

Desta maneira, para Michel Henry “o ato procede de uma liberdade
radical conferida ao individuo no préprio processo de sua geragio na
Vida Absoluta, a titulo de Si transcendental ao qual sua liberdade é,
assim, consubstancial” (HENRY, 2014, p.284). Portanto, quando
falamos de sexualidade origindria, afirmamos que a sua efetivagéo, os
atos que a caracteriza, sdo pautados por um “eu posso” derivado da vida
e do corpo objetivo, mas também de uma angustia, que nasce diante
das possibilidades de realizar ou néo realizar os atos ao qual temos o
poder de efetivar.

Género e comportamento sexual

Um dos aspectos que se tornam latentes na fenomenologia radical
da sexualidade é a questdo de género e identificacdo sexual, ou em

palavras henryerianas, a identificagcdo do corpo subjetivo, com o corpo

objetivo46. Para Henry, inicialmente vivemos em um estado de

inocéncia (e, portanto, certa ignorancia) quando no processo de
desenvolvimento, acreditamos que todos os corpos objetivo sdo iguais.
Nesse momento “as propriedades do corpo objetivo sob o aspecto do

4 ¥ importante destacar que quando falamos de Corpo objetivo e Corpo subjetivo ndo
estamos fazendo um dualismo do ser, pelo contrério, embora o corpo subjetivo seja
totalmente imanente e o corpo objetivo seja totalmente transcendente, ambos fazem
parte do dualismo ontolégico, O dualismo ontolégico ndo é uma dualidade entre
corpo objetivo e subjetivo, cindindo nosso corpo em duas partes opostas, pelo
contrdrio, o dualismo ontolégico “satisfaz antes as condi¢cdes gerais que constituem
a possibilidade ontolégica da unidade da experiéncia. O ser originariamente
subjetivo de nosso corpo e corpo transcendente, o poder e o 6rgéo, ndo sdo (..) ‘dois
fatos’, mas ‘duas ordens de fatos’, dos quais a dualidade, como expressdo particular
do dualismo ontolégico, ndo é sendo a determinagdo da estrutura ontolégica
fundamental sobre a qual repousam a unidade e a possibilidade de nossa
experiéncia.” (HENRY, 2012, p.147)
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qual se mostra a nds nossa carne invisivel, sio homogéneas entre si: sdo
todas propriedades objetivas, precisamente” (HENRY, 2014, p. 288).

No entanto, proporcionados pelos nossos poderes de acéo, vemos e
tocamos outros corpos e nesse sentido aquele que tem o pénis percebe
que ha corpos que possuem vagina e vice-versa. Em consequéncia,
Henry (2014, p.288) afirma que “desvela-se uma diferenga, tdo mais
surpreendente para quem faz pela primeira vez a descoberta de si
mesmo: trata-se de um corpo de homem ou de mulher.” Percebe-se,
portanto, que outros seres sdo diferentes de mim.

Nesse processo, revela-se a crise da liberdade de poder, pois
conforme Henry (2014, p.288) “qualquer que seja o momento em que
tal descoberta intervenha, esse momento é o de angustia”, uma vez que
a partir dessa descoberta, o corpo subjetivo se defronta agora nio sé6
com uma, mas com duas possibilidades: a de identificar-se com o sexo
que ja traz consigo em seu corpo objetivo e a de identificar-se com o
“novo” sexo que acaba de descobrir. Essa situagdo de conflito, dada a
sua insuportabilidade, possibilita que o angustiado passe a acdo e de
fato “identificar-se” com uma das possibilidades.

E importante destacar que todo esse processo nio é algo objetivado,
nio acontece de forma deliberada e intencional no sentido da
representacdo. Na fenomenologia proposta por Henry, todas as nossas
acOes tém sua origem no pathos e na afetividade da vida, que por sua
vez, se manifesta num corpo subjetivo se apresentando como um “eu
posso”. Portanto, toda atividade humana, a intencionalidade nao vem
de algo externo, mas como a vida, é imanente e transcendental, nunca
faz parte do “lado” do mundo, ao qual ela em si, nunca tem contato de
forma imediata.

O critério para a identificagdo produzida pelo corpo subjetivo (pois
s6 a carne é capaz da a¢do de identificar) é aquele em que a vida,
manifestada naquela ipseidade e naquela subjetividade tnica e
especifica, poderd ser mais plena e mais inteira. A vida segue o seu
conatus onde “apoiada em si mesma e buscando seu ser no sentir que
tem de si, ela ndo deixa de ser e de ser vida” (HENRY, 2012, p.150). Por
conseguinte, podemos afirmar que na fenomenologia da sexualidade
origindria ndo sdo aspectos extrinsecos que vio definir a identificagdo
do género dos individuos humanos, pois essa é uma agao possibilitada
pela vida, imanente e transcendental, e que, portanto, nio ¢é
influenciada por nada que néo seja ela mesma.
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Além da identificacdo objetiva de género, ou do corpo subjetivo e
objetivo, hd também a manifestacdo da vida num corpo subjetivo capaz
de dar movimento e a¢fio ao corpo objetivo. Assim, os chamados
trejeitos, comportamentos e performances dos individuos tém sua
origem na prépria vida, de modo que ndo podem ser interferidos por
nada que seja extrinseco a ela.

Dessa maneira, podemos inferir que ndo existe um unico
comportamento, jeito ou performance seja para aqueles que possuem
pénis, sejam para aqueles que possuem vagina. Todos os
comportamentos do ser humano serdo manifestacées da vida e um
poder que temos de identificar com aquilo que a sociedade, de forma
objetiviadora e redutora, tem por caracteristicas femininas ou
masculinas. Assim, para a vida e para o corpo subjetivo, ndo importa se
o comportamento serd mais préximo daquele tido pela sociedade como
“de mulher” ou “de macho”, o que ela busca é ser ela mesma, é uma
vida que busca a plenitude de viver.

Diante de tais pressupostos, Michel Henry afirma que a barbérie em
relacdo ao género e ao comportamento sexual acontece quando hd um
controle externo, baseado em pressuposto objetivizadores e
reducionistas, que cruelmente definem como os corpos devem ser-no-
mundo. Para ele a determinacdo sexual que marca o individuo o
diferencia radicalmente e, muitas vezes, o insere “numa categoria
especifica de individuos, machos e fémeas, definindo-os por uma
funcdo —a de “gerador” ou a de “mée”, de “mée gravida”, eventualmente
- com a qual ele nio tem, enquanto espirito [ou corpo subjetivo], nada
que ver” (HENRY, 2014, p.289) tomando emprestado as palavras de
Kierkegaard, Henry afirma que “o sexual exprime essa contradi¢fo
monstruosa que é o espirito eterno como genus’.

Nesse sentido de critica da definicdo impositiva de género e de
comportamento sexual, podemos associar o pensamento de Henry com
as reflexdes de Judith Butler, que traduzida para palavras Henryerianas,
diz que a barbarie de for¢ar um enquadramento da vida a uma série de
ditaduras comportamentais e sexuais é demasiado forte na sociedade
que alcancou o status de definir aquilo que é humano e aquilo que nio
¢ humano.

Para Judith Butler a materializacdo do sexo é imposta por praticas
altamente reguladas por leis e normas que “trabalham de forma
performativa para construir a materialidade dos corpos e, mais
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especificamente, para materializar o sexo do corpo, para materializar a
diferenca sexual a servico da consolidacdo do imperativo
heterossexual” (BUTLER, 1999, p.J54). Assim, “definidos” pela
heterossexualidade e pelo padrdo bindrio de homem e mulher, macho
e fémea, uma crianga com pénis, por exemplo, estd fadada a ser do sexo
masculino, ter comportamentos esperados de menino e sentir atragio
por meninas.

No pensamento da filésofa estadunidense, o género “é uma das
normas pelas quais o ‘alguém’ simplesmente se torna vidvel, é aquilo
que qualifica um corpo para a vida no interior do dominio da
inteligibilidade cultural” (BUTLER, 1999, p.155). Assim, somente é
considerado humano uma pessoa que possui uma performance sexual
de acordo com os padroes esperados pela sociedade para o seu sexo.
Assim, as leis que determinam a materialidade do sexo apresentam-se
como extremamente cruéis e excludentes: sdo cruéis pois para ser
sujeito e humano, terd de se adaptar as performances ditadas por tais
leis; e excludentes pois tira a possibilidade de humanidade aqueles que
nio se enquadram em tais normas de conduta.

Diante de tamanha segregacdo, a fenomenologia da sexualidade
origindria se mostra como um pensamento que valoriza a vida e as suas
varias manifestagdes. Na sexualidade origindria, que ndo se deixa pautar
por regras heteronormativas criadas a partir de uma objetivizagdo do
corpo, a verdade a vida e o poder do corpo subjetivo sdo valorizados e
protagonistas no desenvolvimento da pessoa humana.

Desejo e ato sexual

Dado um maior entendimento sobre o género e o comportamento
sexual a partir da fenomenologia radical da sexualidade, podemos
avancar para dois temas fundamentais em nossa empresa: o desejo
sexual e o ato sexual. Nesse escopo, é de fundamental importancia a
seguinte afirmacdo de Henry (2014, p. 293): “O corpo objetivo de
outrem traz igualmente em si esses poderes invisiveis de seus sentidos
e de seus movimentos [capacidade de sentir, tocar, sofrer] — essa carne
origindria em que esses poderes sdo dados a eles mesmos no ‘eu posso’
que esse outro é tanto quanto eu mesmo”. Assim, o mesmo poder que
eu tenho, os outros também tém, ambos temos um corpo objetivo que
¢ “animado” por um corpo subjetivo.
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Dessa maneira, empoderado pelo “eu posso” aparece a mim a
possibilidade de poder tocar, beijar, acariciar o corpo de outrem, de
“senti-la ali onde ela prépria se sente, onde sua sensualidade é a mais
viva, em sua diferenca sexual” (HENRY, 2014, p. 295). Dessa
possibilidade de tocar o corpo sintese do outro, nasce a angustia. No
entanto, essa angustia é redobrada, pois tanto o eu com o outro
possuem a possibilidade do poder tocar um ao outro e, também, sentem
a angustia dessa liberdade de poder.

Henry afirma que “o momento do redobramento da angtistia é o do
nascimento do desejo” (HENRY, 2014, p. 297) Para ele, o desejo nao
estd relacionado a um fenémeno natural ou algum processo biolégico
ou quimico. Néo se trata, também, de uma atracio exclusiva pelo corpo
objetivo, mas é um poder tocar o outro que ndo é um corpo cdisico,
mas uma sintese de corpo subjetivo e objetivo em seu dualismo
ontolégico. Assim a ideia de desejo e o prdprio ato sexual propugnado
por Henry, quebra os paradigmas essencialistas e naturalistas da
sexualidade. Para Henry (2014, p. 297):

Se a angstia nasce diante da presenca enlouquecedora do espirito no estar-
af de um objeto sensual, provido de todos os seus atributo sexuais que levam
essa sensualidade a seu limite, de maneira que se poderia tocar cada um deles
af onde ele é suscetivel ndo apenas de ser-tocado, de ser sentido, mas de ele
mesmo sentir - e se essa angustia se redobra na angustia que se eleva da
possibilidade vertiginosa de poder cumprir todos esses gestos, todos esses
toques e todas essas caricias - , ndo é preciso perguntar entdo: o desejo é
outra coisa além do desejo de fazer tudo isso?

O desejo causado pela angtistia da possibilidade de sentir o outro
que tem, também, o duplo poder de sentir e ser sentido, é o movimento
que leva ao ato de fato. Pois assim como a angustia, o desejo pede para
ser satisfeito, visto que “quando uma modalidade qualquer de nossa
vida se experimenta subitamente como pesada demais para carregar e,
assim, j4 ndo se suporta, surge entdo, nesse insuportdvel, o querer
irreprimivel de se desembaracar dele” (HENRY, 2014, p. 298).

Para Henry tal angustia e tal desejo de sentir o outro nunca sdo
desembaragados, pois dado o fato de que sempre exista a possibilidade
de tocar e sentir o corpo de outrem, a angtistia sempre voltard, na
possibilidade de futuro de modo que “eu o poderia cumprir novamente
e sempre novamente, pois a capacidade de cumpri-lo, esse eu-posso
fundamental que sou, permanece em mim” (HENRY, 2014, p.299).
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Cria-se assim um desejo constante, uma perene busca por alcangar a
vida do outro, naquilo onde a vida toca a si mesma. Em uma
fenomenologia do ato sexual Henry faz a seguinte descricéo:

Na cépula, as duas pulsdes entram em ressondncia, cada uma se
desdobrando e cedendo alternadamente. Todavia, a situagfo
fenomenoldgica permanece esta: cada pulsio, na alternincia de suas
modalidades ativas e passivas, s6 se conhece a si mesma, s6 conhece seu
proprio movimento e sensagdes sentidas (..) A impoténcia, para cada uma,
de atingir a outra em si mesma exaspera a tensio do desejo até sua resolucdo
na sensac¢do paroxistica do orgasmo, de tal modo que cada uma tem o seu
sem poder experimentar o do outro tal como o outro o experimenta.
(HENRY, 2014, p. 309)

Nesse sentido Henry afirma que a relagdo erdtica nunca cumpre a
funcio de atingir a prdpria vida do outro pois ainda que o meu corpo
com seus poderes, toca o corpo de outrem que também é dotado de
poderes, o sentir sentido por outrem nunca sera sentido por mim, assim
como o meu sentir ao sentir outrem, nunca serd sentido por ele, pois
como Henry diz “o outro esta do outro lado de um muro que os separa
para sempre”.

Essa impossibilidade de atingir a vida do outro em sua plenitude é
demonstrada pelo fato de que os amantes, através de gemidos,
contragOes, espasmos buscam mostrar um ao outro o que estd se
sentindo, ainda que seja uma manifestacfo limitada e ndo completa de
tal sensacdo. O dpice de sentir a capacidade de sentir outrem se dd no
orgasmo, quando mesmo nio sentido o outro em plenitude, o corpo
subjetivo sente-se a si mesmo em sua plenitude, pois executou ao
maéximo a sua possibilidade de sentir-se.

Nesse sentido, a fenomenologia do ato sexual nos mostra que,
apesar dos padrdes heteronormativos e muitas vezes machistas
colocarem a posicdo sexual ativa num nivel acima da posicdo sexual
passiva, para a vida ser ativo ou passivo na relagdo ndo importa. O que
realmente é fundamental é a busca por sentir-se a si mesmo e a
tentativa, ainda que v4, de sentir o que o outro estd sentindo. Ora, se ser
passivo no ato sexual é o modo pelo qual o desejo e a angtistia serdo
diminuidos, e isso se da através do orgasmo, entdo ndo hd uma postura
sexual que seja melhor ou mais “nobre” do que a outra.

Portanto, na fenomenologia radical da sexualidade, até o ato sexual,
onde pressupde o corpo bioldgico, ndo esta restrito e reduzido ao corpo
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objetivo. Trata-se de uma busca da vida de sentir-se em seu corpo
subjetivo e na tentativa dessa de sentir a vida que também estd no corpo
de outrem, que por sua vez, também tem o desejo de sentir a vida
daquele com quem partilha “a noite dos amantes”. Assim, “a relagéo
erética se desdobra, entdo, para uma relacdo afetiva pura, estranha a
copulagdo carnal [objetiva], relagdo de reconhecimento reciproco (...)
daquele ou daquela que produziu ou permitiu esse apaziguamento [da
angustia e do desejo], ainda que proviséria” (HENRY, 2014, p. 311)

Henry, invertendo a realidade do ato sexual, trazendo-o para a
fenomenologia da vida, em seu pathos, em sua afetividade, convida a
um repensar filoséfico que restringia a sexualidade a forma objetiva do
existir humano. Para ele a angtistia, o desejo e o ato sexual s6 existem
pois provém de um corpo subjetivo dotado de “eu posso” diante de
outro corpo subjetivo empoderado pela vida. Ndo é a aparéncia fisica
objetiva, ndo é a estrutura biolégica ou mesmo a necessidade de
procriagdo que vai fazer com que os dois amantes se unam e gozem a
plenitude da vida juntos.

A partir da chamada fenomenologia do ato sexual, também
podemos inferir que embora a cépula seja uma busca de sentir a vida
do outro que como vimos é imanente e ndo pode ser acessada em sua
plenitude, a unifo dos amantes faz com que a vida do sujeito seja
sentida por ele em sua plenitude, pois exerce ao maximo a sua
capacidade de sentir, o seu pathos, a sua afetividade. Dessa maneira,
desde que haja o reconhecimento do outro, desde que o outro possa
também sentir a plenitude de sua prépria vida a posicdo, o lugar, a
forma e a quantidade de corpos envolvidos no ato sexual ndo pode ser
visto como fundamentais.

Esse pressuposto de liberdade diante do poder sentir a vida e
reconhecimento diante da liberdade do outro de também sentir a sua
propria vida, aparece como argumento contra algumas das barbéries
objetivadoras do sexo, onde as relacdes ndo heteronormativas e nao-
monogamicas sdo consideradas com extrema repulsa pela sociedade.
Tais visbes que ignoram a vida, geram diversas violéncias para as
pessoas que ndo se enquadram nesses parametros.

As consequéncias dessa barbdrie podem ser vistas no trabalho
desenvolvido por Gayle Rubin que apresenta a tese de que nas
sociedades ocidentais se criou uma valorizagdo hierdrquica dos atos
sexuais. Nesse escopo, define-se como “bom sexo” aquilo que é
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“normal, natural, sauddvel e seguro”, ou seja, os atos sexuais
heterossexuais, realizados dentro de casa, em um casamento
monogamico e com fins reprodutivos. No oposto dessa hierarquia, esta
o “mau sexo”, considerado anormal, ndo-natural, doentio e
pecaminoso, neste grupo encontram-se “individuos abjetos” como os
travestis, transexuais, fetichistas, sadomasoquistas, prostitutas e
peddfilos.

Nessa valorizagdo hierdrquica dos atos sexuais identificado por
Rubin, a maioria dos casos de homossexualidade sdo colocados em uma
area intermedidria entre o bom e o mal sexo. No entanto, hd uma
subdivisio, em que aproxima-se do “sexo bom” os casais ndo-
heterossexuais que realizam seus atos sexuais dentro de relacdes de
longo prazo e o fazem em casa e aproxima-se do “mau sexo” os
homossexuais considerados promiscuos, como as chamadas “lésbicas
de bar” ou “homens gays na sauna ou no parque”.

Para Rubin, as ideologias que definem a sexualidade humana a
partir de matrizes heteronormativas fazem com que as pessoas que ndo
se enquadram “positivamente” na hierarquia dos atos sexuais sejam
consideradas inumanos, corpos abjetos, vergonha da humanidade e por
isso devem ser eliminadas, excluidas, invisibilizadas.

Nesse sentido, mais uma vez a proposta de uma fenomenologia da
sexualidade originaria apresenta-se como uma forma ndo excludente e
ndo moralizante, de modo que as varias manifestagdes sexuais possam
ser vistas de forma positiva desde que respeitada a liberdade do outro
e realizadas em consenso.

Consideragdes finais

No decorrer desse estudo, podemos identificar que a fenomenologia
da sexualidade inspirada nos pressupostos de Michel Henry apresenta
um caminho inovador pois ndo se insere em nenhuma das concepgdes
sobre sexualidade que inicialmente buscamos brevemente apresentar.
Desta maneira, a sexualidade origindria ndo pode ser considerada
essencialista, pois esta é um processo dindmico proporcionado pelo
movimento e poder da vida; ndo é naturalista, pois ndo se prende as
determinacbes pautadas pelas ciéncias bioldgicas; também ndo é
construtivista, pois afirma que todos os aspectos que compdem a

7

sexualidade humana sdo manifestacdes da vida que é imanente e
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transcendental, o lado invisivel da humanidade que nunca é visto na
6tica representativa do mundo.

Embora a sexualidade origindria se apresente como uma resposta
contra a reducdo da sexualidade em niveis estritamente moralistas,
bioldgicos, fisiolégicos e objetivos, é importante ressaltar que nio se
trata de uma acio ou de um poder de acdo que ndo tenha limites. Ndo
é nosso intuito dizer que a sexualidade originaria pressupdée uma

performance sexual inconsequente.

Malgrado a experiéncia sexual seja uma experiéncia patética e
afetiva do corpo subjetivo individual, esta deve pressupor o respeito a
vida, o consentimento e adesdo do outro para sua execucdo, pois como
dissemos acima, trata-se de uma relagdo de reconhecimento reciproco.
Dessa forma casos de estupro, pedofilia, necrofilia, por exemplo, podem
ser indicados como uma doenca da vida ou “patologias sexuais”, pois
visam somente a visdo objetiva do sexo, o possuir um prazer a qualquer
custo sem levar em consequéncia o sentir e o corpo do outro.

No caso de relagdes sexuais com seres ndo-humanos a questio se
apresenta ainda mais delicada, pois diferente do que pretendemos
apresentar aqui (que a relacdo sexual constitui uma busca da vida em
alcancar sua plenitude, através de um sentir-se a si mesmo e da tentativa
de sentir a vida presente no outro) essas relages buscam somente uma
busca por prazer egoista e que ndo leva a vida do individuo ao seu
conatus de plenitude.

Conforme ji apresentamos em artigo intitulado A Etica
Fundamental: a vida original como fundamento da acdo humana
‘Somente a vida pode ser a norma para a existéncia humana, e nada
mais” (JESUS, 2016b, p.60). Dessa maneira, toda conduta humana, seja
qual for o seu “eu posso”, ou seja, a sua acdo, deve, portanto, levar em
consideragdo a vida dos outros, que também se manifesta num corpo
subjetivo, condicdo de possibilidade para o ser-ai do corpo objetivo.

Em um mundo pautado pela ideologia positivista e objetiva,
herdeira da modernidade inaugurada por Galileu Galilei, a inversdo
fenomenoldgica concebida por Michel Henry, se apresenta como uma
alternativa filoséfica mais profunda, pois busca responder de forma
mais evidente os aspectos da sexualidade, ao mesmo tempo que
apresenta um argumento para as violéncias e tantas mortes causadas
por uma visdo de mundo que ndo leve em consideracio o aparecer da
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vida, a invisivel, mas fundamental, condicdo de possibilidade para toda
a existéncia do homem, que se diz ndo s6 como um composto de
moléculas de DNA e células, mas como um corpo que sente, que sofre,
que deseja e que é o Uinico capaz de agir e de ser efetivamente carne.
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Uma clinica psicanalitica sensivel

resgate e reftigio aos afetos exilados contemporaneos

Marina Lucia Tambelli Bangel4’

Consideragdes iniciais

O estudo das ideias de Michel Henry tem ocupado profissionais de
diversas dreas do conhecimento, pois, o resgate da afetividade proposto
pelo autor, que coloca em destaque a fenomenalidade do sentir,
conforme bem pontua a filésofa Florinda Martins, oferece importante
contribuicdo ao cendrio contemporineo onde, coloca a autora:

Os fenomenos afetivos irrompem por entre os limites da redugéo
fenomenolégica impondo-se ou vivenciando-se de forma irrepressivel,
e tdo sb por isso, legitimando todo um campo de investigagbes cujo
interesse pode, hoje, ao redor de um mesmo tema fenomendlogos,
clinicos, terapeutas, investigadores das varias dreas das ciéncias, agentes
culturais (MARTINS, 2014. p. 47).

Como psicanalista, e tendo a clinica com criancas e seus pais como
minha drea de especial interesse e pesquisa, tais ideias tornaram-se
fonte de reflexdo para mim. A escrita deste capitulo é uma forma de

47 Psicbloga/Psicanalista. Mestre em Teologia pela Faculdade EST (Escola Superior de
Teologia), Membro Pleno e docente e supervisora clinica na Formagdo em
Psicandlise e no Estdgio de Psicologia Clinica na Sigmund Freud Associacdo
Psicanalitica. Membro dos Grupos de Pesquisa: Fenomenologia da Vida das
Faculdades EST e Constituicdo do Psiquismo e Patologias Graves na Infincia da
Sigmund Freud Associagdo Psicanalitica. E-mail: marinabangel@hotmail.com.
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sentir-me inserida ao redor dessa grande mesa estudando e
contribuindo para novas investigagdes.

Ancorada em questdes que se descortinam a partir do cotidiano, do
trabalho em escolas e da clinica, pretendo apresentar os motivos pelos
quais considero importante estudar e escrever sobre a afetividade. Em
seguida apresento a critica que tece Michel Henry sobre a ideologia
associada ao discurso cientifico abordando como esta tem afetado a
infancia. Finalizo com uma proposta de escuta e de intervengio
psicanalitica para o sofrimento infantil contemporéneo que se expressa
através do corpo nas patologias graves da infancia. Uma clinica
psicanalitica sensivel que resgata e concede um reftigio aos afetos, esses
grandes exilados contemporaneos.

Um cenério desconcertante

Em minha pesquisa de mestrado (BANGEL, 2015) destaquei minha
solidariedade com o afeto de “constrangimento” de Carvalho e Maia
(2009. p. 19) diante do “profundo descuido” com os vividos humanos,
com a “falta de cuidado” — expressdo de Leonardo Boff (1999, p. 18) -
enquanto “descaso”, “descuido” e “abandono” para com a vida,
especialmente com a vida sensivel, questdo com a qual coincidem vérias
dreas do conhecimento — psicanalise, filosofia, teologia, entre outras.

O desamparo diante dos afetos é hoje uma marca imperativa do
cendrio contemporaneo e permeia as relagdes entre adultos e criangas.
Em minha pratica, tanto em escolas quanto na clinica, observo o
desconcerto dos pais para conversarem com seus filhos sobre a vida, a
morte, os afetos. Exemplifico essa questdo com a seguinte situagdo
apresentada por um casal numa palestra: Seu filho lhes pediu que o
levassem para conhecer onde os dinossauros moram. Afetivos, tais pais
se preocupavam sobre o que ele sentiria se soubesse que os dinossauros
ndo existem mais, e, especialmente, que ja morreram. Como nao sabiam
o que fazer, ndo lhe responderam. Deixaram para o futuro.

Outro exemplo vem da escuta frequente de frases tais como — “Tu
ndo podes ficar brabo.”. Atenta, fui percebendo que as mesmas eram
pronunciadas diante de situagdes nas quais a crianga, ao sentir
raiva/tristeza ou qualquer outro afeto, expressou seu sentimento de
forma atrapalhada - gritando, chutando, batendo, entre outras. Minha
preocupagio se deve ao fato de que, com esse enunciado, tais frases
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atingem o cerne, pois acabam inibindo o préprio sentir ao invés de
contribuirem para a reorganizagdo da manifestacdo afetiva atrapalhada.
Isso coloca a crianca diante de uma situacéo bem dificil: O que ela pode
fazer, se sente-se sentindo — raiva, tristeza e outros afetos —, tendo ou
ndo motivos (de acordo com a ldgica adulta) para senti-los? O aspecto
mais intrigante para mim era escutar tais frases de pais amorosos! Com
isso dei-me conta de que o motivo para a reagdo dos adultos tanto no
primeiro quanto no segundo exemplo era a falta de recursos para
sentirem eles préprios os seus afetos! Assim, ndo conseguem ajudar o
filho a fazer também ele essa travessia.

Envolvida com a necessidade de compreender esse desconcerto
diante dos afetos, tive a oportunidade de conhecer as ideias de Michel

Henry ao ingressar no Projeto de Investigacdo O que pode um corp0?48,

bem como dos didlogos afetivos com Karin Wondracek® e Florinda

Martins’. Desse movimento nasceu minha pesquisa de mestrado na
qual destaco a critica de Michel Henry a ciéncia moderna pela tragica
ruptura que essa efetua entre o conhecimento cientifico e o
conhecimento sensivel bem como pela desconsideracdo dada ao dltimo.
Cabe ressaltar que sua critica ndo visa ao conhecimento cientifico em
si, mas a ideologia associada a0 mesmo que o aponta como o dnico e
verdadeiro saber rejeitando os saberes pautados em outros critérios que
nio sejam a objetividade, a universalidade e a visibilidade. Para Henry,
nesse “objeto purificado”, tudo que lembra a Vida, que é “sensivel e
afetivo, foi excluido, eliminado, desautorizado, desvalorizado”
(HENRY, 2012, p. 117).

N&o é pouco o impacto que causam as palavras de Henry — excluido,
eliminado, desautorizado, desvalorizado — pois elas descortinam o fato

4 O Projeto de Investigacdo - O que pode um corpo? - ocorreu numa parceria entre o
CEfi — Centro de Filosofia da Universidade Catdlica Portuguesa de Lisboa, o
Instituto de Psicologia da USP de Sdo Paulo, a Sigmund Freud Associagdo
Psicanalitica de Porto Alegre e as Faculdades EST de Sdo Leopoldo, para o estudo
das ideias de Michel Henry.

4 Karin Wondracek é psicanalista. Em sua tese de doutorado apresenta um estudo
aprofundado da obra de Michel Henry e tece uma articulacio com a clinica
psicanalitica que tem servido de inspiracdo para muitos trabalhos, inclusive minha
dissertacdo de mestrado da qual foi orientadora.

0 Florinda Martins é filésofa. Foi coordenadora cientifica do Projeto de Investigagdo
“O que pode um corpo?”
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de que, como efeito dessa ideologia, os afetos tornaram-se os grandes
exilados contemporaneos!

Henry, por sua vez, reforca a existéncia de outro tipo de
conhecimento, sensivel, afetivo, que considera anterior a forma através
da qual as coisas do mundo se ddo a consciéncia. Refere-se ao aparecer
origindrio considerado como o aparecer em si mesmo, e destaca a
afetividade como a forg¢a que origina todos os fenémenos, a qual
denomina “a vida”. Diz:

Quanto a mim emprego esse termo para designar a vida fenomenoldgica,
isto é, ‘o que se vivencia a si mesmo’ pelo simples motivo de que a nossa vida
é tdo-s6 isso e nada mais. Ela ndo é somente e apenas um sentir, o sentir de
tudo o que sentimos, mas antes um ‘sentir-se a si mesmo’, nessa imediagdo
absoluta e patética, tal como esse medo, por exemplo, e que faz com que
tudo o que assim se experiencia seja habitado pela certeza de ser, seja vivo.
Entio viver quer dizer provar-se (HENRY, 2014).

Conforme se observa, hd por parte de Henry a intencdo de
diferencid-la da vida como biologia. Ele ndo deixa de considerar a
existéncia de um sentir ligado as coisas do mundo, ao exterior. Apenas
defende, conforme é possivel perceber claramente na citagdo acima, um
sentir, que é anterior a esse, e que ndo poderia ser a consciéncia, pois
essa também estd ligada a um conhecimento ancorado na visibilidade
do aparecer, ou seja, numa relagdo sujeito-objeto, uma vez que ter
consciéncia refere-se a ter consciéncia de algo. A preposicdo deja é o
indicativo dessa tomada de distancia.

Henry parte do medo sentido no sonho como exemplo para
demonstrar o carater imanente da Vida. O afeto do sonhador da-se a si
mesmo e é fenomenologicamente real, ou seja, sentido/experimentado
independente da veracidade da cena no mundo.

Para resgatar esse outro tipo de conhecimento, sensivel, afetivo,
Henry toma a proposicdo cartesiana Videre Videor - “No minimo,
parece-me que eu vejo, que eu ougo, que eu me aqueco, sendo isso o
que em mim propriamente se denomina sentir e, considerado de modo
mais preciso, ndo é nada mais do que pensar.” (DESCARTES apud

HENRY, 2009, p. 59)°L apontando ji em Descartes, nas suas primeiras

51 Para Henry, o par videre videor, “parece-me que eu vejo”, é equivalente a proposi¢do

“sentimu nos videre”, como “sentir-se vendo”. Baseado nisso, para a fenomenologia
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meditacdes, a intuicdo de um conhecimento primeiro, interior, sensivel
(videor) ancorado no sentir-se - dos poderes do corpo- sentir-se vendo,
ouvindo, e das paixdes (sentir-se sentindo alegria, sofrimento,
angustia). Esse é tdo importante e precede sempre ao outro tipo de
conhecimento (videre) da exterioridade, da representacio, da
objetividade, no qual o conhecimento cientifico se ancora.

As questOes apresentadas acima séo a base para destacar que, para
Henry, é importante considerar os fendmenos nessa duplicidade do
aparecer — do aparecer a si mesmo e do aparecer na exterioridade uma
vez que hd uma relacdo intrinseca entre os dois. Referindo-se a essa
questdo, Canullo (2014) tece uma analogia interessante ao propor a
relacdo entre esses dois tipos de conhecimento/aparecer como um
bordado. Videor, o lado avesso, invisivel e Videre o lado direito, o que
aparece na exterioridade. Assim, os saberes nio se excluem, ao
contrario, precisam ser considerados numa relacdo de contiguidade!

Para a autora, é da Vida fenomenolégica enquanto essa forca
invisivel que a praxis clinica retira seus recursos. Ela coloca: “ a
transferéncia, caracteristica da terapia psicanalitica nos ensina que a
repeticdo da transferéncia é ‘especial’ porque sua esséncia nio é nada
menos que a vida. A partir de ento, a relagdo terapéutica manifesta isso
que é o fundo de toda a relagdio e que permanece, todavia,
irrepresentavel, a saber, esse afeto que é, ao mesmo tempo, Forca”

(CANULLO, 2014).

Isso porque, para Henry (2010), os fendémenos psiquicos, entre eles
os sintomas, sdo manifesta¢des da Vida, dessa forca capaz de formaé-los,
nem visivel diretamente nem passivel de quantificacdo, irrepresentavel,
mas extremamente eficiente a ponto de produzi-los. Henry encontra
essa forca —Vida - descrita na obra de Freud através do conceito de
pulsio®? e nasce da “intuicio” freudiana de que a esséncia da psique
nio estd nem no visivel do mundo nem no objeto. Assim, ao conferir
poténcia a uma forga que nao é visivel, Freud rompe com a ideia vigente

da Vida, ver é um modo de sentir como também € o tocar, o ouvir. (HENRY, 2009,
p. 56, 58 e 60).

52 A palavra em aleméo com a qual Freud designa a pulsdo é 7rieb e tem o sentido de
impulsdo. A pulsdo, que se situa no limite entre o somadtico e o psiquico, é uma forca
que parte das excitacdes enddgenas de forma constante e, por esse motivo, diferente
do que ocorre com o estimulo externo, dela nédo é possivel fugir. Sendo assim, atua
como um “fator propulsor do aparelho psiquico”. (LAPLANCHE; PONTALIS, 2008,
p- 395).
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na época de que nio estar sob o primado da representacio significaria
a ndo eficiéncia fenomenologica.

Para propor o enlace Vida/pulsdo Henry ancora-se na afirmacéo
freudiana de que o ego se encontra sem defesas contra as excitacdes
pulsionais. Sendo assim, a fuga ndo é possivel, pois, diz Freud, “ndo se
pode fugir de si mesmo” (FREUD, 1976, p. 161). Aqui se da o encontro
entre afetividade/pulsdo e angustia. Para Henry, a angustia decorre do
sentimento de ndo poder escapar de si, dessa afec¢do enddgena, interna,
constante. Destaca:

O que se sente a si mesmo em um imediatismo sem escapatéria, na angustia
de ser si mesmo, o que se encontra carregado de si em um sofrer que pode
chegar até ao sofrimento extremo, quer, frente a tudo isso, fugir de si, fugir
de seu sofrimento, de qualquer forma quer transformar-se, transformar-se
em algo mais suportavel, atuar para se desfazer desta carga demasiadamente
pesada que é a carga de si mesmo. O que atua com este sentido e deste modo
é a pulsdo freudiana. A pulsio é o que é sobre o fundo do afeto e da esséncia
da afetividade — sobre o fundo da esséncia da vida. >

Como sofrimento extremo Henry refere-se a “libido acumulada”
citada por Freud (FREUD, 1980, p. 476),“uma libido que em suma, esta
al, que se pode sentir em todas as partes de seu ser, a ponto de ndo mais
se poder sentir nem suportar-se a si mesma.” (HENRY, 2009, p. 254).
Freud e Henry coincidem ao considerar esse sofrimento como aquele
que aciona a tentativa de fuga de si, mas, como bem refor¢ca Martins
(2012), tentar desistir ou fugir de si ao invés de anular a angustia, ao
contrério, a redobra. Sendo assim, o mais importante a ressaltar ndo é
a tentativa de fuga de si, j4 que essa serd sempre falida pela
impossibilidade de fugir de si mesmo, da Vida/pulsdo, mas o fato de que
esse movimento é também, e acima de tudo, uma tentativa de
transformacdo, de tornar essa forca em si mais suportavel.

Entretanto, como apresentei no inicio desse capitulo, o
afastamento da vida sensivel decorrente do paradigma moderno ao

5 Lo que se siente a s{ en una inmediacién sin escapatériaen la angustia de ser si
mismo,lo que se encuentra cargado de s en un sufrir que puede llegar hasta el
sufrimiento extremo,quiere ante todo huir de si, huir de su sufrimiento, en todo caso
quiere transformarse, transformarse en algo mds soportable, actuar para deshacerse
de esta carga demasiado pesada que es la carga de si. Lo que actiia con este sentido e
de este modo es la pulsion freudiana. La pulsion es lo que es, sobre el fondo en ella
del afecto y de la esencia de la afectividad - sobre el fondo de la esencia de la vida
(HENRY, 2010, p.146). Tradugdo de Luciana Lopez Silva.
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prejudicar a travessia dos adultos e das criancas pelos afetos, contribui
significativamente para dificultar essa transformagao. Sendo assim néo
¢ a toa que, com o passar dos anos, observamos na clinica um aumento
significativo das manifestacdes do sofrimento (adulto e infantil) através
do corpo. Considerando-se esse fendmeno especificamente a partir da
clinica psicanalitica nos tempos da infincia, nos deparamos com um
corpo infantil que transborda na “falta de limites”/hiperatividade, na
masturbagdo compulsiva, na agitacdo motora generalizada.

Para Birman (2006), ha um consenso entre os profissionais das
diversas areas do conhecimento acerca do fenémeno acima. A diferenca
se dd no terreno das causas que cada uma das dreas aponta para tal
sofrimento o que ndo deixa de ser uma questdo relevante, pois é nesse
fator que se ancoram as propostas terapéuticas oferecidas e é sobre esse
aspecto que me detenho agora para abordar como o discurso cientifico
foi adentrando o terreno do sofrimento psiquico infantil promovendo
efeitos que merecem reflexio.

Conforme aponta Sibemberg (SIBEMBERG, 2011, p. 94), até 1999 o
discurso psiquidtrico e o discurso psicanalitico mantinham uma relacido
de proximidade cujo efeito podia ser verificado na forma como era
apresentada a classificacdo das doencas mentais propostas pela
Associagdo Psiquidtrica Americana (APA) através do DSM (Manual
Diagnéstico e estatistico de Transtornos Mentais). Entretanto, ressalta
o autor, a partir da terceira versio desse manual (DSM III) inicia-se um
afastamento entre esses dois discursos, a classificacdo psiquidtrica das
doencas mentais passa a ancorar-se em critérios “objetivos” e
“claramente  definidos” e o diagnéstico  “essencialmente
comportamental”. A quarta e a quinta versio seguem Os mesmos
principios, a “descricdio objetiva e atedrica dos sintomas”
(SIBEMBERG, 2011, p. 94). Aqui, com Henry, percebe-se a ruptura
entre os dois tipos de conhecimento — sensivel e cientifico. O
diagnéstico passa a ancorar-se exclusivamente a partir do
comportamento, do que aparece na exterioridade - do Videre - e a
relacdo causal, restrita ao Dbioldgico/ questdes neuroquimicas,
desconsidera a Vida fenomenolégica.

Tais mudancas tem tido efeitos significativos para a infancia. Com
a popularizagdo da ideologia cientifica no discurso psiquidtrico -
através do DSM - criancas desde muito cedo tem sido “diagnosticadas”
por profissionais de diversas especialidades como “hiperativas” (TDAH
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- Transtorno por Déficit de Atencdo com Hiperatividade) e a
terapéutica proposta tem sido essencialmente a medicagao.

Com relaco a este aspecto, afirma Kupfer:

A medicalizagdo da inféncia, é hoje uma dendncia frequentemente associada
ao modo como a inddstria farmacéutica apropriou-se de um certo recorte de
manifestacdes discursivas (e ndo comportamentais) infantis tipicamente
modernas: 0 TDAH. Trata-se de entender algumas manifestagdes como a
agitacdo, ‘ndo permanecer quieto na cadeira’, fazer ‘algazarra excessiva’ etc,
como efeitos exclusivos de disfungdes neurolégicas ou bioquimicas, sem
nenhuma relagdo com aspectos psicossociais (KUPFER, 2011, p. 143).

E podemos acrescentar: Sem relagdio com a Vida. Assim, a
medicalizacdo da infincia, como fenémeno contemporaneo, tem um
aspecto preocupante tanto pelos efeitos quimicos indesejaveis que
acompanham as substancias quanto pelos efeitos humanos indesejaveis
— a destituicdo afetiva dos adultos (educadores/pais) como bem aponta
a autora.

Pensar nas manifestacdes do sofrimento infantil através do corpo
como efeito de desequilibrios neuroquimicos retira a troca afetiva tanto
da origem quanto da agdo terapéutica. Perde-se assim a importancia da
relacdo e do envolvimento afetivo necessdrio por parte dos adultos
cuidadores — educadores, pais e profissionais — para a transformacio de
tais dificuldades. Sob a otica de uma ideologia biologizante a
terapéutica visa a supressao/silenciamento dos
sintomas/comportamentos, do que aparece na exterioridade.

Jéa para Henry, “a partir desta esséncia da vida que é pulsdo se torna
facil compreender o conjunto de fenémenos da Psiqué e, sem duvida,
também os fendémenos da cultura e da civilizagdo em geral.”54. Sendo
assim, num encontro entre fenomenologia da Vida e psicandlise
proponho uma leitura das manifesta¢des do sofrimento infantil através
do corpo a partir da duplicidade do aparecer, considerando-se os dois
lados do “bordado”, ou seja, que os comportamentos que aparecem na
exterioridade sdo manifestacdo dessa forca que é a Vida/pulsdo.

% “A partir de esta esencia de la vida que es pulsién se torna ficil comprender el
conjunto de fenémenos de la Psiqué y, sin duda, también 16s fenémenos de la cultura
y de la civilizacién em general” (HENRY, 2010, 146). Tradugéo nossa.
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Para Henry, nosso corpo - através dos seus poderes, movimentos e
sentidos - nos abre o mundo! Mas, para isso, é necessirio que nos
sintamos coincidindo com a afetividade/pulsdo: “experimentamos uma

forca com a qual coincidimos e por esse motivo podemos por em
al(;élo.”.55 Quando isso ndo ocorre, ou seja, se para uma crianca sentir-se
sentindo essa forca em si gerar um sofrimento extremo, o que se aciona
é a angustia, colocada anteriormente como a tentativa de fuga de si.

Para a psicanalista Pereda®® “a angustia é movimento. Uma crianca

angustiada move-se. O adulto o diz, percebe-se angustiado..J4 a crianca
nem sempre percebe, atua. Move-se, masturba-se, desborda-se em
gestos, atos ou sintomas.”.

Claro que o movimento gerado pela angtstia é desesperado e muito
diferente da a¢fio advinda da corpopropriacdo como efeito da adesdo a

Vida/pulso®’. Apesar disso, é preciso lembrar que esses movimentos
nio sdo apenas comportamentos indesejiveis que precisam ser
suprimidos/silenciados através de medicagdes, agbes constritivas ou de
reeducacdes. A anestesia iluséria, diz Henry (2012, p. 161), acaba por
gerar um mal-estar ainda maior. O alivio imediato enquanto
desperdicio da vida/pulsio que ndo pode ser investida para a
transformacdo, com o tempo, acaba por produzir o efeito contrario:
explosdo e transbordamento. As questdes apresentadas reforcam a
importancia da capacidade de adesdo a vida, explicitada por Gély
(2010) como consentimento, como possibilidade de uma pessoa deixar-
se afetar-se por tudo o que lhe acontece. A adesdo a vida, como coloca
o autor a partir de Henry, depende de ter vivido experiéncias de
partilha com pessoas que possuiam elas préprias essa capacidade.
Sendo assim, ressalta o autor, hd sim ambiéncias que sdo decisivas tanto
para facilitar quanto para dificultar esse processo de aderir a vida em si

> “Experimentamos una fuerza com la que coincidimos y que, por tal razén, podemos
poner em accion” (HENRY, 2010b, p. 141). Tradugdo Luciana Lopez Silva.

% “La angustia es movimiento, un nifio angustiado se mueve... El nifio no siempre lo
percibe, lo actda. Se mueve, se masturba, se desborda en gestos, actos o sintomas”
(PEREDA, 1999. p. 35). Tradugéo nossa.

57 Questdo trabalhada por Florinda Martins no Curso de Extensdo: A fenomenologia
da vida em Michel Henry: como fenomenologia do padecer humano em suas
expressdes de mais intimos desejos. Ministrado na Faculdades EST em 16 de
setembro de 2016.
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o que recoloca as relagbes afetivas entre vivos tanto no cotidiano
quanto na clinica diretamente no centro da questéo.

Considerando-se os aspectos citados nesse capitulo - o desconcerto
diante dos afetos, a “falta de cuidado” com a vida sensivel, o aumento
das expressoes do sofrimento através do corpo, as terapéuticas pautadas
em critérios exclusivamente objetivos - é facil concluir que ndo temos
sido uma ambiéncia que facilite a adesdo a Vida. Sendo assim, foi com
satisfacdo que acompanhei o sucesso da pelicula Divertidamente® que,
com leveza liidica, mas com muita seriedade, pde em cena o tema dos
afetos. Oferece a eles uma corporeidade e permite que “nojinho”,
“raiva”, “felicidade” e “tristeza” possam dialogar dentro de cada um dos
personagens afetados pelas situagdes que vio atravessando. Que tragico
seria ancorar-se apenas na objetividade do aparecer na
exteriorizacdo/comportamento da menina Riley e dos seus pais,
propondo-os como efeito de um desequilibrio neuroquimico e
desconsiderando o sofrimento de todos ao sentirem-se sentindo seus
afetos na importante mudanca que a familia inteira estava atravessando.

Que importante ver esse filme sendo trabalhado em algumas escolas
que percebem a urgéncia de que se possa conversar com as criangas
sobre os afetos. Esse filme apresenta uma proposta diferente do
movimento “para fora de si”, de “ex-pulsdo” onde as imagens “diante
do olhar” ndo mobilizam, segundo Henry (HENRY, 2012, p. 169), um
acréscimo de sensibilidade. Um exemplo recente dessa falta de
acréscimo é o lancamento de um aplicativo que rapidamente passou a
ser utilizado intensamente por adultos e criancas e que tem como
proposta a caga de personagens na exterioridade virtual, fora de si, bem
como a realizacdo de uma série de manobras (externas) para que eles
possam evoluir. Com isso, em seu tempo livre nos recreios ou em casa
- que permitiria o écio, o brincar, a emergéncia da criatividade acerca
de como ocupar o tempo, o devaneio — criancas e adultos tem passado
na busca do que estd fora de si. Muitos professores inclusive ja lutam
para que o aplicativo ndo seja utilizado no préprio horario de aula.
Juntos pelo patio, condominios, ruas, mas desconectados de si e do
outro humano, capturados, aprisionados pela imagem fora de si.

58 Filme de Pete Docter — Inside out, traduzido em portugués como Divertidamente.
(Aqui podemos constatar através da palavra ‘mente’ o efeitoda redugdo galileana da
mesma forma que nos textos freudianos também a palavra alma foi traduzida para o
inglés como mente para dar maior cientificidade.) Ano 2015.
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Resgates e aproximagdes possiveis:

Diante de um cendrio contempordneo que promove o
distanciamento/fuga de si na exteriorizagdo, o movimento de inversdo
fenomenolégica realizado por Henry resgata a Vida/pulsdo sentida em
si, ancoragem para o sentimento de existéncia, da prova de si. Isso estd
em concordancia com uma clinica psicanalitica sensivel e é ponto de
aproximacdo vital entre a psicandlise e a fenomenologia da Vida.

Em minha dissertacdo de mestrado destaquei a importancia do
envolvimento afetivo para as transformagdes psiquicas ampliando as
contribuicdes do encontro entre a psicandlise e a fenomenologia da
Vida, desenvolvidas por Wondracek (2010), para a clinica psicanalitica
com criangas e seus pais. Isso aponta diretamente para a sensibilidade
do analista, ou seja, para sua capacidade de permitir-se afetar e ser
afetado em sua pratica.

Pretendo compartilhar nesse momento algumas reflexdes tanto a
partir da minha pratica clinica quanto de vinhetas da psicanalista Silvia

Bleichmar®?, autora que fez parte da minha formacio e que, a0 mostrar
tanto em seus cursos/semindrio quanto em seus livros o seu fazer
clinico, ensinou, com profundidade e seriedade tedrica, o valor da
sensibilidade, de uma analista afetando e deixando-se afetar no
encontro analitico. Ter essa leitura sensivel da clinica psicanalitica
como parte da minha formacio e da minha prética rapidamente me
permitiu perceber a riqueza desse encontro com a fenomenologia da
Vida.

Em seus escritos, Bleichmar com frequéncia registra momentos em
que se sente profundamente comovida pelo afeto dos seus pacientes e
tece uma critica importante a posicdo asséptica por parte do analista.
Diz:

[..que soliddo sente o paciente diante da auséncia emocional do analistal
Sobretudo quando compartilha algo prazeroso ou o humor, ndo somente a
dor.A soliddo é maior quando o paciente conta algo divertido e o analista
tem o aspecto de quem joga poquer, do que quando conta algo triste e o

»  Disponivel em: wwwsilviableichmar.com. Acesso em 10 jan. 2011
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analista se abstém. Nesse momento, a soliddo de ndo poder compartilhar o
prazer é maior do que a de ndo poder compartilhar a dor.

E possivel ver o efeito do cientificismo moderno nesse ideal, que a
autora critica, do analista colocar-se na clinica como se estivesse em um
jogo (pbquer) onde seus afetos ndo podem participar da sua prética.
Um posicionamento que confunde neutralidade - no direcionar seu
paciente através de sugestdes ou conselhos - com uma posi¢do que
muitas vezes beira a desumanidade e que se distancia de uma ética
pautada no cuidado, pois, conforme abordei em minha dissertagdo a
partir de Boff (1999, p. 18), a ocupagdo, a preocupagido e o
envolvimento afetivo com o outro sdo aspectos essenciais para que uma
intervencdo possa ser considerada como cuidado e ndo meramente um
exercicio de procedimentos técnicos. Bleichmar (2010, p. 64) amplia a
questdo ao afirmar que a resposta mecénica, estereotipada, bem como
uma posicdo de ndo resposta frente a necessidade do outro, tem o efeito
de uma violéncia silenciosa.

Na clinica psicanalitica com criangas e mais especificamente
aquelas que chegam com dificuldades psiquicas que hoje, por um olhar
exclusivamente pautado na exteriorizacio, no comportamento, seriam
apontadas como criancas com “falta de limites” (e nesses casos muitos
pais tentam exercer pautagdes a partir de castigos) ou diagnosticadas
como “hiperativas” (e nesse caso medicadas), algumas das expressoes
que mais comumente utilizam os pais para me contarem como seus
filhos eram quando bebés demonstram que ja desde muito cedo é
possivel perceber sinais de dificuldades: “Era um bebé diferente.”,
“Chorava 24 horas por dia”, “Ndo dormia quase nada.”, “Vomitava
muito.”. Tais frases sdo sempre acompanhadas de tristeza pela
lembranca da sensacdo de impoténcia que sentiam por ndo
conseguirem acalmar ou ajudar o seu bebé.

,
E constrangedor que ainda hoje ocorram situacdes onde esse
sofrimento, como um conhecimento, sensivel, dos pais, ndo é escutado

¢ “En ese sentido! qué soledad siente el paciente ante la ausencia emocional del
analista! Sobre todo frente a la ausencia cuando hay que compartir algo placentero o
el humor, no solamente el dolor. Es mayor la soledad cuando el paciente cuenta algo
divertido y el analista tiene aspecto de jugar al poquer que cuando cuenta algo triste
y el analista se abstiene. En ese momento la soledad de no poder compartir el placer
es mayor que la de no poder compartir el dolor” (BLEICHMAR, 2001, p.48).
Tradugéo nossa.
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ou valorizado. Alguns pais que recebo em minha clinica afirmam que,
ao relatarem aos parentes e/ou profissionais de diversas especialidades,
o fato de observarem dificuldades nos seus bebés, escutaram frases
semelhantes a estas: “Mas nédo te disseram que bebés choram?”. “Isso
ndo é nada, vai passar!”. Esses pais sentem e, se ressentem, por naquele
momento, onde a dificuldade era inicial, ndo terem encontrado uma
escuta sensivel que pudesse respeitar essa informacdo pautada no
videor, nesse conhecimento sensivel a partir do sentir-se, a ponto de
encaminhé-los para uma avaliacdo mais aprofundada da situacio.

Ao mesmo tempo, nas situagdes em isso aconteceu, é comum
relatarem que foram conduzidos a realizacdo de uma série de exames e
avaliagdes exclusivamente orgédnicas do bebé que culminaram ou na
medicacdo do mesmo, ou na conclusdo de que estava tudo bem.
Geralmente, tanto em uma quanto na outra situagio os pais e o bebé
foram enviados ao lar. Esse procedimento estd em consonincia com
uma leitura pautada no paradigma moderno que desconsidera a
subjetividade. No primeiro caso, essa influéncia levou a
desconsideragdo do impacto afetivo que tanto os procedimentos
(exames muitas vezes invasivos, hospitalizagdes, etc.) quanto a
revelacdo do diagnéstico de determinadas doengas costumam gerar no
bebé e/ou nos pais. Mesmo apds anos, hd pais que chegam com as
lembrangas dolorosas desse momento dificil como uma ferida afetiva
ainda aberta. No segundo caso, conduziu a conclusio de que a
inexisténcia de doencas organicas indicaria que estd tudo bem, que os
pais e o bebé ndo precisam de ajuda, desconsiderando o fato de que tais
dificuldades frequentemente podem advir também de questdes
emocionais. £ importante ressaltar que, nos dois casos, ndo houve a
acolhida do sofrimento e especialmente do desamparo tanto do bebé
quanto parental. Assim, quando os pais e a crianga chegam a minha
clinica em momentos mais tardios, a situacdo ja estd num nivel de
sofrimento intenso para todos da familia. “Nossa vida estd um
verdadeiro inferno” é uma frase que escuto com frequéncia geralmente
acompanhada de dor e desalento por parte dos pais depois de ja terem

»

tentado “de tudo” para “por”, “impor” limites, sem sucesso.

Inspirada nas contribui¢des de Wondracek (2010),vou apresentar
alguns interrogantes importantes para o psicanalista ao receber a
crianga e seus pais: Como essa crianga sente-se sentindo essa forca que
é a Vida/pulsdo em si? Pode brincar? — considerando-se o brincar como
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indicador importante da capacidade de adesdo a Vida, pois uma crianca
brinca com todos os vividos, prazerosos e desprazerosos.

Alguns questionamentos sdo importantes também acerca dos pais:
Como se sentem para atravessarem os complexos movimentos de
adesdo a Vida para poderem auxiliar a crianga, ela propria, a sentir-se
sentindo os afetos como expressdo dessa forca que é a Vida/pulsdo em
si¢ Os pais podem fruir o encontro com seu corpo vivo e com o corpo
vivo da crianga? As respostas a esses questionamentos sdo importantes
para que possamos ajudar os pais neste momento dificil no qual
precisam consentir em sentirem-se afetivamente implicados na relacdo
com seu filho (a), o que significa aceitarem a sua participagdo tanto nas
capacidades dele (a) quanto nas dificuldades e, especialmente, no
trabalho que sera realizado. Essa é uma condicio essencial para que as
transformagdes a partir da clinica psicanalitica possam ocorrer.

Nesse processo, o psicanalista serd convidado a se deparar com o
sofrimento dessa crianga sem poder coincidir com a Vida/pulsdo para
colocar seu corpo em acdo para a abertura do mundo. Um corpo que
transborda, agita-se, bate, morde, perde-se de si. Sendo assim, o
psicanalista também precisard questionar-se sobre o seu consentimento
em afetar e deixar-se afetar diante de momentos de sofrimento
profundo de pacientes ainda tdo pequenos! Ilustro com uma vinheta de
Bleichmar. Refere-se ao seu trabalho com Alberto, um menino de cinco
anos:

Um dia, em um desses exercicios de violéncia nos quais com a careta de
“pinypon” estereotipada e sorridente que descrevi aproximava suas méos ao
meu rosto com esse movimento de passaro que arremedava o movimento
da babd sidica, e tendo-o segurado com minhas méios para que nio me
machucasse, desatou em pranto: ‘Silvia te suplico — dizia — ndo posso mais..”
Encolheu-se contra mim, desesperado, a situacdo era de uma intensidade
dramdtica inédita; era o sofrimento profundo, adultificado de um ser
humano desolado. Disse-lhe que ele ndo era um boneco, que as vezes queria
ser um boneco porque sofria muito, mas era um ser humano e que eu iria
ajuda-lo para que pudesse ser um menino (BLEICHMAR, 1994, p. 111).

E complementa a autora em nota de rodapé: “E abracei-o com
ternura enquanto lhe falava.”.

Essa vinheta exemplifica bem o quanto a crianca tem um
conhecimento sensivel acerca de si mesma. O “ndo posso mais” de
Alberto é o dramadtico pedido de ajuda de alguém que estd sem poder
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sobre seu corpo e que, nessa compulsio, avanga sobre o corpo do outro
podendo machucar as pessoas que ele ama. Assim como Alberto,
muitas criangas nos dizem que nio podem mais, que se sentem muito
cansadas diante de um corpo que se agita.

Do lado dos adultos, cuidar de criangas como Alberto produz nos
cuidadores (pais, educadores e também no psicanalista) um esforco
intenso. Muitos pais descrevem que se sentem atordoados, irados,
cansados e nos pedem ajuda assustados, pois temem serem vencidos
pelo desgaste vivido na relagdo com o seu filho e que isso os faca “largar
de mio”. Desinvestir, afastar a crianca sdo riscos apontados por Botella
(BOTELLA et al, 2002) diante das “duras provas” aos quais fica
exposto o psiquismo dos cuidadores diante do que a que a crianga com
dificuldades psiquicas graves convoca.

E comum, quando perguntamos aos pais o que fazem quando seu
filho se desorganiza e tenta bater, morder, jogar ou quebrar as coisas

que respondam como a mée de Javier respondeu & Bleichmar®! - que o
mandam para o quarto “até que se tranquilize” (ou colocam de castigo,
na cadeirinha para pensar, entre outras possibilidades com as quais nos
deparamos atualmente). Delicadamente a analista ajuda-lhe a
compreender o esfor¢o extremo ao qual Javier fica exposto para dar
conta sozinho do afeto que estd sentindo. Também ajuda a entender
seu movimento de afastd-lo, compreendendo que é dificil para ela vé-
lo quando estd assim — “melhor néo ver, afasta-lo”. Entendo que, nesses
momentos, afastar seus filhos, é uma tentativa dos pais de afastarem-se
do que eles préprios estido sentindo - impoténcia e raiva. Mas como bem
reforca a autora, o efeito na crianca ao ficar s6 e sem recursos para
transformar o que sente é o de ter que oscilar entre a “rigidizacdo” e o
“estouro” perpetuando suas dificuldades em tramitar pelos afetos em si.

Como ajudar? Bleichmar diz a méde: “proponho que assim como
agora ela o rodeou com seus bracos e seu corpo o sustenta, tratem de
conté-lo da mesma forma quando Javier se torne ‘incontido’”
(BLEICHMAR, 1994, p. 189), restituindo e reforcando o valor do
contato humano e humanizante diante dos afetos, oferecendo-lhes
refigio e proporcionando a possibilidade de que possam voltar a

habitar sua morada, legitima.

¢l Javier é um menino que chega para tratamento com Silvia Bleichmar com a idade de
dois anos e oito meses. (BLEICHMAR, Silvia, 1994, p. 189).
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Ao mesmo tempo com Javier: “Digo-lhe entdo que algo o queima
dentro, quando comega a correr, a morder, a atirar coisas; que nio sabe
como acalmar isso que queima dentro” (BLEICHMAR, 1994, p. 189).
Nesse enunciado vemos uma interven¢éo que acolhe ao mesmo tempo
em que se propode a auxiliar a crianca a sentir-se sentindo a raiva em si,
primeiro passo para que a Vida/pulsdo possa ser investida para uma
transformagao.

Ao oferecer um espago de acolhida ao sofrimento, tanto da crianga
quanto dos pais, bem como ao trabalhar as questdes emocionais em
jogo, o psicanalista auxilia-os a tornarem-se mais atentos e préximos
dos seus afetos. Com isso observa-se uma ampliagdo, tanto na crianca
quanto nos pais, dos recursos para a frui¢do dos afetos amorosos, e,
também, para o atravessamento dos afetos considerados mais dificeis e
penosos, entre eles especialmente a tristeza e a raiva, inevitdveis nos
encontros entre humanos.

Isso vai ao encontro da proposta de Henry de que a adesdo a vida
enquanto possibilidade de atravessar a todos os vividos, passa pela
relacdo com pessoas que apresentavam elas préprias essa capacidade.
No caso da clinica psicanalitica, o analista, através dos seus estudos e
especialmente das vivéncias afetivas em sua analise pessoal, procura
manter-se aberto para o complexo exercicio de afetar e ser afetado para
auxiliar a crianca e seus pais nessa trajetdria afetiva.

Consideragdes finais

As questdes apresentadas nesse trabalho apontam para a urgéncia
de que se possa falar e escrever sobre os afetos restituindo-lhes um
lugar de direito do qual eles tém sido afastados pelo paradigma
moderno. Sdo a minha contribuicdo a partir da minha pratica em
escolas e na clinica psicanalitica com criancas e seus pais.

A fecunda aproximacdo entre a psicandlise e a fenomenologia da
Vida demonstram a riqueza da interdisciplinaridade e o resgate do
conhecimento sensivel da crianca, dos pais bem como do préprio
analista permite destacar que a experiéncia de cuidado ocorre em
relagdes complexas de colaboracio e de afetacdo matua.

Nesse capitulo procurei descortinar que esse processo de afetacdo
produz um sofrimento que perpassa a todos os envolvidos no processo
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analitico. Por isso, hd o perigo constante de um desinvestimento da
crianga, do processo de tratamento ou mesmo uma hipervalorizagio de
um conhecimento tedrico-técnico, asséptico, como defesa frente ao
sofrimento que o processo de afetagdo produz inviabilizando que se
possa cuidar com inventividade e pondo em risco as transformagdes
terapéuticas.

As vinhetas clinicas auxiliaram na ilustracdo de uma clinica sensivel
e que promove adesdo a vida. Meu desejo é que possam ser uma
inspiragdo para novas pesquisas vivas!
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Afetividade na fenomenologia da vida e
na psicandlise.

Compreensodes frente a uma estrutura psicética.

Maria Aparecida da Silveira Brigido®
Lia Dauber®

INTRODUCAO

Neste trabalho, buscamos realizar um didlogo interdisciplinar entre

a fenomenologia da vida, teoria do fil6sofo francés Michel Henry que,
por ora estudamos, com aportes tedricos psicanaliticos freudianos para
pensar, especificamente, sobre a psicose. Apresentaremos algumas
vinhetas clinicas de um paciente com estrutura psicética, para
ampliarmos o que se observa na pratica clinica com individuos

atendidos em um Centro de Atencao Psicossocial (CAPS
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nos incita a buscar além das técnicas de intervencéo, a discussdo sobre
a ampliacdo do conhecimento sobre as histérias de cada pessoa que é
atendida.

Michel Henry: Os fenémenos da vida

Para Michel Henry (2010) o ser humano é aquele por onde ocorre
a manifestacdo e a revelagdo de todas as coisas. A experiéncia prévia e
a auto-afeccdo sdo os fendmenos primordiais da existéncia, do existir,
do viver. Viver significa ser e ser deve ser compreendido como idéntico
a vida. Em sua obra Ver o Invisivel: sobre Kandinsky (HENRY, 2012),
ao examinar detalhadamente as obras tedricas do pintor, Henry se
detém nos termos interior e exterior e desenvolve seus pensamentos
sobre o invisivel e o visivel. E por estas construcdes tedricas que ele
afirma: “Que todo fendémeno possa ser vivido de duas maneiras,
exteriormente e interiormente, experimentamos constantemente com
um fendémeno que nunca nos abandona: nosso corpo” (HENRY, 2012,
pl13).

Henry d4 um estatuto ao corpo a partir do afeto, dizendo que o
corpo subjetivo se confunde com o ato de sentir, sendo mais do que
uma imagem ou um esquema corporal. O corpo se apresenta e é visivel,
mas este é somente o corpo aparente. O corpo real é o corpo vivo, no
qual se esta colocado e por onde perpassa uma gama de poderes: “[...]
eu vejo, ougo, cheiro, movo as maos e olhos, tenho fome e frio de tal
modo que eu sou esse ver, esse ouvir, esse cheirar [..] (HENRY, 2012,
p13). Todas as sensacOes e percepcdes sdo manifestacdes de pura
subjetividade e aponta para a existéncia de uma subjetividade
origindria, que ndo é constituida por redes representacionais, mas como
disponibilidade afetiva, mesmo no adoecimento psiquico ou mental e
se revela pela afetividade do sentir, por meio da qual ocorre a revelacio
do si mesmo.

Para Henry, a afetividade é a revelagdo do ser em si mesmo,
portanto, dois modos do aparecer quando examina a questio do
exterior e do interior. O interior ¢ invisivel e jamais se mostrara e nao
é uma reproducio internalizada do exterior, do que estd na visibilidade.

em sauide mental. Brasilia: Planalto, 2011. BRASIL.Ministério da Satde. Saiude mental
no SUS: Os Centros de Atengdo Psicossocial, Secretaria de Atencdo a Saude. Brasilia:
Planalto, 2004.
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Neste ponto ele afirma que a revelagdo do interior é a prépria vida
sentida e experienciada imediatamente. Aqui podemos apresentar a
importante formulagéo do filésofo: o interior é igual a interioridade que
é igual a vida que é igual ao invisivel que é igual ao pathos. A vida, para
Michel Henry é a capacidade de se sentir, ser afetado em si proprio e
ser percebido nesta afetacdo. Esta afetacdo é o pathos, é interior, é a
capacidade de sentir, ao perceber algo em si.

Wondracek (2010) escreve que, para Henry, o corpo subjetivo é
uma condicdo de possibilidade, o principio da experiéncia e o poder
que tem de se sentir a si justapondo-se ao corpo objeto que é sentido.
A categoria de visibilidade ndo explica a capacidade de sentir do corpo,
pois o corpo que sente é corpo-sujeito e o corpo sentido é o corpo-
objeto. Segundo a autora as capacidades humanas advém da doagao
origindria e, por este viés é que afirma ser a Vida doadora até do
pensamento, sendo que a origem do pensamento nio estd no corpo
visivel.

Encontramos no texto de “Corpo, fruicio e sofrimento: a partir da
fenomenologia de M. Henry”, de Proenca (2017), que a afetividade é a
forca oriunda de uma arquifenomenalidade invisivel inerente a auto-
afeccdo da vida. Existe um saber sem representacdo ou um saber antes
da representacdo e de acordo com o autor, um saber secreto de
qualquer representagio, que tem o poder de saber o que vai representar.
Ha4, portanto uma dimenséo silenciosa de nossas relacdes. Sao relagdes
corporeas de um corpo préprio que nunca ninguém viu.

Em seu texto, o autor afirma que esta é uma das significa¢des da
vida que precede a consciéncia, dando forma aos seus contetidos e,
acrescenta, mesmo que sejam perceptivos. Encontra-se na doagio
origindria, no pathos, a vida e a afetividade transcendentalmente
constituida de tal forma que pode sentir e que se pode transformar por
meio de sentimentos. Assim, “na dor, na angustia, na vergonha, no
desgosto, no pavor, no desamparo ou na rejei¢cdo, mas também nos
prazeres, nos desejos e nas grandes felicidades de que sdo feitas as
nossas vidas, encontramos esta auto-doagdo origindria da vida”
(PROENCA, 2017, p. 7). Eventos do mundo como um acidente, a
violéncia ou o luto podem dar lugar ao sofrimento devido a esta
constituigdo.

Para podermos aliar nossas reflexdes sobre a teoria henryana e a
teoria psicanalitica, compreendemos a importincia da experiéncia
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prévia para Henry e, para Freud, a importancia dos efeitos das relacdes
primordiais na constru¢do do psiquismo. Conforme Brigido
(BRIGIDO, 2015, p. 110) a0 ampliarmos estas concep¢des da origem da
vida é possivel afirmar que alguns conceitos como pathos, autoafecgio,
passibilidade, sdo pontos importantes que possibilitam fazermos uma
discussdo entre a fenomenologia da vida e as origens psiquicas no
enlace das concepgdes freudianas e a psicose.

Psicandlise: psicose, um conceito e uma estrutura psiquica

A psicanalise ndo se ocupa com a teoria ou enigma da vida, mas
sobre a vida vivida e se interessa pela vida aqui e agora com suas
implicagdes culturais, com a histéria do sujeito e sua dindmica psiquica.
O objeto da psicandlise é o sujeito no tempo de sua histéria onde quer
que ele esteja. Na clinica, tempo e a histéria sdo da pessoa que estd
sendo atendida.

Para a psicandlise de Freud, a constituigdo psiquica tem sua origem
na relacdo com o outro humano tendo como consequéncia as possiveis
falhas, como é o caso nas psicoses, cuja discussdo vamos propor.

Desta forma, no texto “Psicose e Neurose”, Freud (FREUD, 1979, p.
187-196) discorre sobre as estruturas neurdticas e psicéticas como
organizacdes psiquicas constituidas como formas para lidar com a
frustracdo frente a realidade da vida, aos demais ou aos fatos
vivenciados que se apresentam e requeiram uma solucio.

O psiquismo inicia com a possibilidade de perceber imagens e sons
que sdo registrados internamente como satisfatérios ou como
insatisfatorios, ou seja, sentir algo agradadvel ou desagradavel. Estes
registros ficam marcados desde a mais tenra idade e sobre estes
registros vai construindo-se a memoria. Desta forma, o conhecimento
e reconhecimento de algo da realidade ji passam pelo juizo, pela ideia
de algo que fica, entdo, memorizado.

O desejo do ser humano é construido a partir do predominio de
vivéncias prazerosas, agradaveis, de um sentimento de acolhimento ou
aconchego. Entretanto, nos casos das psicoses, ndo hd predominio de
registros de satisfacdo do vivido e isto torna a realidade muito
frustrante e dolorosa.
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No texto de Freud escrito em 1914 (1980, p. 89-12), o narcisismo
pode ser compreendido como o complemento libidinal do egoismo o
que contribui fazendo parte da pulsdo de autoconservagdo do sujeito
psiquico. A questdo narcisica, nas esquizofrenias (psicoses), é a de que
toda a libido que seria direcionada a outra pessoa volta-se para o ego.

Freud esclarece que esta dindmica j4 seria um narcisismo
secunddrio fundado sobre um narcisismo primario existente
previamente. Portanto, a libido esta inicialmente em um ego primitivo,
nas primeiras construcdes egdicas para depois dirigir-se para as pessoas
do mundo externo. E neste texto que Freud afirma que o ego nio existe
desde o inicio e é uma agdo especifica que provoca o narcisismo.
Inicialmente esta libido do ego é auto-erdtica.

O narcisismo é uma fase intermedidria entre o auto-erotismo e o
amor a outra pessoa. Nas esquizofrenias (psicoses), a libido direcionada
ao outro retorna ao ego ocorrendo um distanciamento na relacdo com
os demais. Enquanto em uma pessoa com uma construgdo psiquica
neurdtica, a libido retirada dos objetos é direcionada para suas
fantasias, ndo se desligando dos demais. Nas psicoses esta libido é
direcionada ao ego ocorrendo um distanciamento das pessoas e
engrandecimento dos processos de pensamento que é o caso das
alucinagdes, ilusdes e megalomanias. A pessoa psicdtica fica relacionada
consigo mesma, indiferenciado-se do outro.

Freud assinala que a auto-estima é o amor a si mesmo que é
construido a partir do retorno do amor do outro a si mesmo. O ego se
desenvolve a partir de um afastamento do narcisismo primario, ou seja,
quando a pessoa se dirige ao outro sendo este processo muito
satisfatério. Amar alguém é deixar fluir a libido que existe em si em
direcdo a outra pessoa, mas este processo compreende suportar que a
pessoa amada possa ser reconhecida como outra pessoa, com uma
individualidade prépria.

A estabilidade psicolégica depende de o individuo perceber o outro
como estando ali para garantir conforto e seguranca para si permitindo
a ele dar conta das decepgdes, frustracoes e sofrimentos decorrentes do
contato com a realidade. Quando a realidade externa é por demais
frustrante, a alternativa é o individuo usar a si préprio — introverséo -
como substituicdo da relagdo marcada pela falta.
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Nos casos graves, diz Bergeret (1998, p. 70) “[..] o ego jamais estd
completo, encontra-se de saida fragmentado, independente dessa
fragmentacdo ser aparente, ou que os fragmentos permanecam colados
entre si (se ndo houver descompensacdo), enquanto o “cristal”
aguentar”. Salienta que o conflito é com a realidade podendo levar ao
delirio se a recusa for de grandes partes da realidade, como forma de
manutencio da vida e reconstrugéo, ainda que aberrante.

Frente a situacbes de ameaga a fragil organizacdo de identidade,
poderdo ocorrer comportamentos agressivos, como forma de obter
dominio e um sentimento de existéncia frente ao olhar do outro. As
relacbes sdo vividas de forma dependente em que a angustia narcisica
revela mais do que angustia de abandono ou de perda do objeto. A
perda do objeto significa angustia de aniquilamento do ego, o eu perde
a si mesmo quando perde o objeto de identificagdo narcisica
(BERGERET, 1998).

Nas patologias narcisicas, como nas psicoses, nio ocorre
estabelecimento de relagdes como suprimento de fungdes protetoras,
mas como forma de suprir as falhas estruturantes (BERGERET, 1998).

Ao deparar-se com a realidade de muita frustragdo, o sujeito
enfrenta uma situacdo frente a qual terd um dispéndio de energia em si
que ird mobilizd-lo para fazer uma “tomada de decisdo”. Desta forma,
Freud (1923/1979) afirma que nas psicoses, o individuo se afasta da
realidade e cria internamente um mundo de tal forma que possa
suportar esta condi¢do de extrema frustracdo. E uma forma de criar
uma espécie de defesa na qual este mundo interno ird, supostamente,
minimizar a dor causada pela realidade vivida.

Tem-se que as altera¢des das percepcdes do mundo externo, no caso
das psicoses, referem-se a uma necessidade de realizar uma alteragao
para que o mundo possa ser menos frustrante e que as possibilidades
de realizacdo sejam mais préximas de uma experiéncia satisfatéria de
viver e conviver. Entretanto, frente ao mundo tdo particular e tdo
intenso em querer ter satisfacdo, o individuo com psicose ndo consegue
alcancar sua satisfacdo, pois sempre terd que realizar algo que é alterar
o que esta fora para preencher uma lacuna em sua estrutura interna que
estd em aberto.
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Assim, as alucinacgdes, as ilusdes e os delirios sdo alteragbes da
realidade para preencher uma falha instalada decorrente do trauma e
da dor frente a uma realidade frustrante e sentida como muito cruel.

No texto “A Perda da Realidade na Neurose e na Psicose”, Freud
(1979. p. 227-236) afirma que nas afecgbes psicéticas o individuo se
afasta da realidade e nas formas mais graves se afasta da vida real.
Novamente, o autor traz a questdo da frustragdo frente a uma realidade
muito sofrida e que néo pode ser alterada pelo préprio individuo, ao
que restam duas dinimicas psiquicas: afastar-se da realidade sentida
como muito dolorosa ou recompor a realidade criando outra, interna,
reparando o dano psiquico causado pelo sofrimento.

Um caso: Jeremias, o invisivel

Passamos a apresentar Jeremias, paciente de um Centro de Atencdo
Psicossocial (CAPS, 2004), de 25 anos, com aparéncia de 16 anos,
imberbe, em tratamento hd nove anos, quando teve o primeiro surto
psicético, com alucinagdes visuais e auditivas, retraimento e delirios
persecutdrios. Nesta época, estudava no segundo ano do ensino médio
e trabalhava em um supermercado.

Foi adotado com quatro meses de idade, desnutrido e doente,
abandonado em um hospital. O casal que o adotou néo tinha filhos e
foi também adotada, na ocasido, uma menina, com dois anos. A maie
adotiva suicidou-se quando ele tinha dois anos. O pai casou-se
novamente, constituindo uma familia de quatro rapazes e uma menina:
Jeremias e a irm&; um menino, filho da segunda esposa e dois meninos
do casal. Na adolescéncia de Jeremias, o casal separou-se e a madrasta
deixou os filhos com o ex-marido. Nesta época, a irmi adotiva também
se separou da familia por incompatibilidade com o pai. Hoje, em novo
casamento, moram juntos o casal, com um filho de cinco anos e
Jeremias. O pai e a madrasta dividem-se nos cuidados com Jeremias,
sendo muito atenciosos com ele.

Jeremias tem seguido em acompanhamento didrio, no servico de
saide mental, desde que aconteceram episddios de agressdo fisica a
madrasta. Justifica seus atos com as queixas de que ela deveria “ser mdie,
ndo madrasta” e que ndo lhe d4 atengdo como o faz com suas amigas
ou ao seu pai e irmdo. Em casa, segue a madrasta para todos os lugares
e se ressente com o irmdo de cinco anos que julga ter privilégios que
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ele ndo tem (sic). Queixa-se que na familia ndo tem liberdade para
algumas coisas que ele quer como sair sozinho, cozinhar, ficar todo o
tempo no computador, ndo considerando a rotina, interesses e limites
dos demais familiares. Até janeiro deste ano, s6 se relacionava quase
que exclusivamente com familiares, saindo de casa para o tratamento,
uma vez por semana. Com a permanéncia didria no servico de satide
mental, mantém contato com todos os técnicos da equipe e com os
demais usudrios, participando de oficinas e do Ambiente de
Convivéncia.

Geralmente adota uma atitude cordata, agradecendo e
desculpando-se por tudo, perguntando, com frequéncia: “Eu estou
bem? Estou melhor? A medicacio me faz bem? E, com muita
frequéncia: “Eu sou querido”? Vem demonstrando interesse em varias
atividades/oficinas, gosta de dancar e de estar no Ambiente de
Convivéncia, mas também, cada vez mais, tem demonstrado reacdes
agressivas, reclamando quando algo nio o satisfaz ou quando constata
inabilidade em realizar uma tarefa. Também mantém uma atencido
vigilante, “cuidando” de tudo o que acontece, prestando atengdo as
conversas ou invadindo espagos destinados a equipe.

Seu olhar estd sempre atento ao olhar da equipe, manifestando
desejos de ser fotografado, filmado e aplaudido. Quando participa de
atividades coletivas, como no teatro, percebe-se que incessantemente
busca o olhar de aprovagio, o aplauso e o elogio. Também é com o olhar
que manifesta uma agressividade belicosa, franzindo o cenho, deixando
antever, na transformacio de seu rosto, a raiva contida.

Quando iniciou o tratamento, s6 mantinha contato com a psicéloga
e recusava-se a sair da sala de atendimento. Hoje, mostra-se efusivo e é
notéria sua intensa necessidade de abracar e tocar
indiscriminadamente conhecidos e desconhecidos, assim como
cumprimentar com um aperto de mao, interpretando como rejeicdo se
alguém se nega a corresponder.

Usa neologismos e demonstra desagregacio do pensamento.
Permanece com alucinagbes visuais e auditivas constantes, o que
denomina “os invisiveis”, dos quais recebe ordens para levantar-se,
ajoelhar-se, abrir e fechar a boca, levantar e abaixar os bracos e ameagas

de castigo. Diz: “vdo me bater..”, “preciso ficar ajoelhado por longo
»

tempo’, “me mandam levantar da cama, 4 noite e ajoelhar”. Estabelece
didlogos com “os invisiveis”, respondendo em voz alta ou dando
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gargalhadas. Assim se refere: “O invisivel estd me dizendo que tu nio
sabes nada e ndo estds entendendo nada!”, “Ndo posso te contar o que
dizem”, com uma expressio maliciosa. “Fles ndo me deixam..”, “Eles me
mandam abrir e fechar a boca.. ajoelhar.. levantar e sentar.. e falam
coisas que ndo posso contar..coisas ruins..” e coloca as maos nos
ouvidos, com uma expressdo de angustia.

Discussdo

A partir das vinhetas apresentadas, discutimos o caso Jeremias a luz
da psicanalise freudiana e da fenomenologia da vida de Michel Henry.
Acompanhando Jeremias em sua trajetéria e buscando compreender
suas reagoes, temos como caracteristica principal a necessidade de ser
reconhecido, legitimado na necessidade de ser desejado, querido. As
primitivas vivéncias, extremamente frustrantes e a intensidade do
sofrimento levaram a auséncia de mediacdo simbdlica, resultando em
um distanciamento do mundo e ao ensimesmamento. Em Jeremias, as
impressdes do mundo se apresentam com registros falhos, com a
consequente falha na construcio da subjetividade.

Trata-se de um “homem-menino-invisivel” que busca, junto a
familia e a equipe do CAPS, um olhar que lhe possibilite comegar saber
quem ele é, que lhe dé um “um lugar” no mundo. Na falha deste olhar,
ndo consegue construir uma imagem coesa de si e s6 lhe resta se
recolher em um mundo muito particular, no qual se refugia como
forma de protegio.

Para a psicanalise, com o cuidado no inicio da vida ocorrerd uma
construcdo na interioridade do ser, gerada pela inter-relacdo com outro
ser humano. Brigido (BRiGIDO, 2014, p. 299-306) afirma que escutar
as narrativas dos pacientes é considerar os fenémenos invisiveis, pois
ali poderd estar a esséncia da dor.

Jeremias nos comunica, através de sua expressdo verbal (com sua
maneira particular de usar as palavras, com seus neologismos) e
corporal (com o agachar-se constante, a necessidade de toque, a
agitacdo e agressividade) que a construcgdo psiquica, as pulsdes e os
afetos se organizaram em decorréncia do predominio de vivéncias
desprazerosas, que provocaram o rompimento, de forma traumadtica,
em suas estruturas psiquicas. Assim, em um modelo psiquico aberto
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que busca metabolizar o que nele ingressa se configurou uma menor
capacidade de conseguir resolver o sofrimento provocado pela dor.

No caso de Jeremias, que passou por privacdes extremas no inicio
da vida e por circunstincias repetidas de perda (a mée biolégica que o
abandonou, a mée adotiva que se suicidou, a irma que foi embora e que
ele diz estar morta, a primeira madrasta que os abandonou), organizou-
se uma estrutura psicotica, que objetiva afastar a realidade sentida
como dolorosa criando outra, delirante e alucinatéria. O paciente
estabelece uma relacdo singular com o que estd dentro e o que est4 fora.
Vivencia uma realidade proépria criando as alucinagbes e delirios:
convive diariamente como se fossem pessoas reais, com os “invisiveis”
que opinam, ddo ordens, criticam e falam sobre as pessoas, como
projecdo e materializagdo de seus desejos. No cotidiano, manifesta-se
superficial e repetitivo, cordato e sem senso critico, falando de um vazio
interno. Ele nio existe.

Para Freud é uma recomposicao da realidade criando outra, devido
ao dano. O afastamento da realidade é por conta deste ser frustrante e
doloroso. Desta forma, Jeremias apresenta falha na organizagio do
pensamento, distor¢des temporais, uso particularizado da linguagem,
baixa tolerancia a frustracdo, alucinagbes e ndo reconhecimento do
outro como sujeito. Quando Jeremias quer fazer algo com outra pessoa
ele ndo reconhece a vontade do outro. A questdo narcisica é nio se
aproximar afetivamente ou ndo reconhecer os limites em relacdo a
outra pessoa, pois ndo organizou em si os aspectos de alteridade.

Na medida em que o ambiente se tornou mais exigente (a madrasta
fica em casa, o irmdo cresce e faz solicita¢des, tomando-lhe o lugar de
atengles, inicia a frequentar um ambiente fora de casa) a fragil
organizacdo psiquica ameaca romper. Os comportamentos agressivos
sdo respostas a estas ameagas, como meio de manter um sentimento de
existéncia ao olhar do outro. Jeremias diz: “..ela (a madrasta) ndo me dd
a atengdo que dd as amigas.. fica so falando no celular, ndo comigo... ndo
tira fotos de mim..”’A madrasta afirma que decidiu se ocupar somente
com os cuidados bésicos de Jeremias, pois ela tem receios das reagcdes
dele em relacéo a ela. Entende-se que o paciente exige dela o que lhe
faltou: o olhar de uma mée que deveria ter lhe proporcionado um
sentimento de ser querido e ser amado em um mundo seguro e
confidvel.
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Ao pensarmos sobre Jeremias observamos que se ele nio estabelece
um contato com o olhar do outro, se nao for aplaudido, fotografado,
abracado ndo fica confirmada sua existéncia. Seus rompantes
agressivos, suas manifestacdes solicitando atengdo buscam obter
dominio e um sentimento de existéncia. A angustia narcisica surge
revelando o desamparo. Verifica-se, entdo neste caso, que suas relacdes
se estabelecem fechadas em si mesmo, auto referenciadas. Tudo que
anseia é uma presenca que o assegure, que lhe inspire confianca em si
e no mundo. Para dar conta da angtstia decorrente da dor, o ambiente
é solicitado permanentemente. Ao ndo ser atendido suas reacdes
tornam-se extremamente perigosas porque frustrado, é ameagado de
“ndo-ser”, de aniquilamento total.

Abrimos espaco para pensar em Jeremias a partir da teoria de
Michel Henry. Sabemos que, na psicose, as defesas rigidas, a
introversdo, o desligamento da realidade e a formacéo de alucinagdes e
delirios, ndo sdo suficientes para impedir o sofrimento, que rompe as
frageis estruturas psicolégicas e se impde sobremaneira.

Para Henry, o sofrimento é uma afeccio da vida e o corpo ird
manifestar uma dor, que pode ter sido até aquele momento,
irreconhecivel. Na fala de Proenca, “no sofrimento, o corpo que temos
e o corpo que somos é o lugar desta auto-afeccio, onde é revelada a
passividade inerente ao dinamismo que nos constitui” (PROENCA,
2015, p. 5). Diz que o sofrimento pode diminuir a possibilidade de agir
e de expressar-se, pelas dores que fazem a vida e o corpo se
estranharem.

Pelos sentimentos de exclusdo da comunidade através da qual a vida
adquire sentido se reduz a uma auséncia de mediagdo simbélica e “[...]
parece reduzir consideravelmente a abertura para algo que nio nds
proprios [..] em que a novidade de um encontro nio parece ser possivel
[..], acompanhado pelo sentimento que os outros ndo nos podem
compreender nem nos podem ajudar” (PROENCA, 2015, p. 5). Vemos
Jeremias, revelar através do corpo, suas afeccdes, que transbordam em
sua angustia, no andar incessante, no agachar-se e ajoelhar-se, a ponto
de ter calos nos joelhos, no toque ao corpo do outro, no abraco invasivo,
que se torna constrangedor.

Proenca também aponta que “[...] as possibilidades que o mundo me
abre, é também uma forma de padecimento [..] porque implica esforco,
cansaco [..] mas que as possibilidades de acdo sdo também [..]
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indissocidveis do sentir-me” (PROENCA, 2015, p. 5). Revela-se, assim,
a impossibilidade de distanciarmo-nos da vida. Jeremias fala de sua
inabilidade motora, referindo-se que “parecia ter 20 mdos” ao ter que
costurar. Nesta hora, impde-se a ele um sentir, até entdo inomindvel,
porque ainda ndo experimentado e invisivel. Ao referir “ter 20 maos”
fala do estranhamento que é dar-se conta da inabilidade, mas, mais
ainda, do que sentiu frente a isto. E é a partir dai que o sentimento,
chegando a si e revelado pode ser transformado em frui¢do, na medida
em que encontra ressonincia no ambiente.

Na Fenomenologia da Vida, Michel Henry afirma que o corpo
subjetivo difere do corpo objetivo. Wondracek (2010) escreve que para
Henry, o corpo subjetivo é uma condi¢do de possibilidade, o principio
da experiéncia e o poder que tem de se sentir a si fica, ou seja, se
justapde ao corpo objeto que é sentido.

E também pelo corpo de Jeremias que extravasam as emocdes
agressivas — a contracio do corpo, o crispar das maos e do rosto, o olhar
intenso, seja na reclamacdo exagerada a colega que arrastou uma
cadeira, seja na reagdo agressiva, que ameacou fisicamente a madrasta.
Parece ser nesta hora, a tinica em que se sente vivo — que ele pode
experienciar-se. Frente ao teste da realidade, revida: “Ndo posso nao
gostar?..“eu ndo quero”. “Posso ter opinido?!”. Nestes momentos, frente
a inabilidade motora, aparece o provar-se a si mesmo, revelando-se no
pathos todo sentimento e toda a forma de vida, do qual ele ndo pode
fugir. Entretanto, com isto, a angdstia aumenta e o sofrimento se torna
intoleravel, perpassando o corpo, surgindo como tnica possibilidade, o
agir, o risco da violéncia - a passagem ao ato — como se s6 assim,

pudesse se fazer ouvir.

E através do corpo que parece possivel manifestar as verdadeiras
emocdes (sejam pelo abraco invasivo ou pela agressao fisica ou verbal).
Nestas horas aparece o auténtico Jeremias com todas as tonalidades
afetivas, plenas de vida: as ternuras, a vivacidade, as frustra¢des, formas
cadticas agressivas e transbordantes, na tentativa de dar-se a ver, ao
mesmo tempo na esperanca de afetar ao outro para prestar atencdo em
si.
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Considerag6es finais

Partindo da ideia de que ndo sabemos de nds mesmos, de que nossas
motivacoes e a¢des sdo fruto do desconhecido, podemos abrir espaco
para estudar e discutir teorias que provocam produgio e construcio de
saberes.

As questdes do sofrimento e dor que sdo demandas para
atendimento psicolégico na atualidade remetem a dor como o
resultado de um excesso de estimulos, de energias e vibragdes que se
intrometem no ser vivo. Ouvir os pacientes e compreendé-los a partir
de sua ressonéncia afetiva é se deixar ser afetado, tocado pela vida que
se da como afeto.

Assim também para aquele que sofre, o valor, a importancia, estd no
poder experienciar-se, isto quer dizer, poder se consentir, se estreitar,
se reter em si, se desejar e experienciar-se em si (WONDRACEK, 2010).

A busca do individuo psicético, como no caso de Jeremias, que
extravasa seus excessos pulsionais e por vezes sé pode fazé-lo através
do corpo, manifestando-se em ato, requer a escuta de algo que inicia a
ser falado. Na medida em que Jeremias encontra ressonancia, na familia
e na equipe que o acompanha e, pode falar sobre si, abre-se a
possibilidade de comecgar a estabelecer uma relagdo com o outro,
construcio de uma alteridade. Assim se expressa, como foi apresentado
acima: “nédo posso nao gostar? Dizer que ndo?”. Para a fenomenologia
da vida, assim como o temor, a angudstia é uma afec¢do da vida nos
modos da vida subjetiva. Apontamos que na dor, no pathos, estd a
forma como a vida se expressa e “decifrar comeca pela atengdo ao
sentir, pois por esta acederemos ao processo da vida do sentir e nele a
sua modalizacdo” (BRIGIDO, 2014, p- 302).

A passividade é pensada na relacdo com o outro ja que é na inter-
relacdo que a construgdo do ser e do sentir que acontece. Proenca
(2015) refere que entre a prdxis e o pathos é construida a alteridade e
acrescenta que o sentir é uma passividade origindria e que ao
manifestar-se no corpo, na sua dimenséo subjetiva, é por onde aparece
o sofrimento. Nesta perspectiva é que compreende que os poderes do
corpo se confundem entre “eu posso” e “eu sou”.

A impossibilidade de desenvolvimento de recursos intrapsiquicos
suficientes para viver e participar no mundo com os demais denota
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vulnerabilidade psiquica e desenvolvimento psicopatolégico. Torna-se
relevante buscar maneiras que efetivem e melhorem a vida das pessoas
com sofrimento e dor psiquica e que potencializem estes sujeitos para
a produgio de projetos de vida, no sentido da ressocializacdo.

Ao buscar respostas em Michel Henry, encontrou-se em Florinda
Martins (2012) que o invisivel manifesta-se pela afetividade. Assim é
com Jeremias, que sé podera existir na “tessitura de afetos” entre ele e
o outro, na afec¢do a si da vida, partilhada num mesmo sentimento de
existéncia.
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A arte d4d-nos a sentir o que somos

uma aproximagao fenomenoldgica a arteterapia

Karin H. K. Wondracek®

Introdugio

A arte dd-nos a sentir o que somos.
Florinda Martins

A frase da professora Florinda Martins (2007, p. 246)* d4 voz ao
nosso titulo, propondo a estreita relacdo entre arte e revelacdo de si. O
subtitulo quer apontar o ponto de partida: a fenomenologia da Vida que
foi objeto de pesquisa doutoral e a partir disso fecundou a clinica.
Gostaria de compartilhar algo deste caminho.

Enquanto psicanalista, me inquietava a alternancia de momentos
fecundos de trabalho clinico com momentos estéreis. Dentro destes, via

¢ Psicologa e psicanalista em Porto Alegre, RS; doutora em Teologia pela Escola
Superior de Teologia (Sdo Leopoldo, RS, Brasil), onde também é professora de
psicologia e aconselhamento pastoral. Sua pesquisa se situa na interface entre
teologia, fenomenologia e psicanalise. B coordenadora do Grupo de pesquisa em
Fenomenologia da Vida das Faculdades EST; coordena com o psicanalista Sérgio de
Gouvéa Franco o Grupo Independente de Pesquisas em Psicandlise e Religido.
Membro pleno e docente da Associagdo Psicanalitica Sigmund Freud e do Corpo de
Psicélogos e Psiquiatras Cristdos - CPPC. Foi investigadora do projeto O que pode
um corpo? Coordenado pela Professora Florinda Martins, do Centro de Filosofia da
Universidade de Lisboa (CEFi). E membro e co-fundadora do Circulo
fenomenoldgico da vida e da clinica.

¢ A respeito da relagdo arte e fenomenologia da Vida, ver Projeto de Estética e
Ergoterapia na Galeria Simbolo <www.simbolo.net>.
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que a compreensdo tedrico-técnica, tdo importante na formacio e
supervisdo, por vezes nublava a relagdo terapeuta-paciente, ao invés de
ajuda-la a avancar. Na pesquisa sobre a correspondéncia entre Sigmund
Freud e o pastor e psicanalista Oskar Pfister, objeto da dissertagdo de
mestrado, recolhi didlogos e reflexdes que alertavam para causas de
esterilidade na clinica, em contraposi¢do a toda riqueza que os achados
da psicanalise trouxeram para o tratamento do sofrimento psiquico (Cf.
WONDRACEK, 2005).

Nesta caminhada, por vezes pensava que a esterilidade estava em
mim ou na teoria escolhida; mas nas incursdes em que me lancei —
outras abordagens terapéuticas, inclusive arteterapia — também
encontrei a mesma alternancia entre fecundidade e esterilidade. Em
todas sentia o mesmo problema: parece que o processo terapéutico,
depois de ter avancos significativos, perdia-os quando buscava por
maior precisio. Uma idéia que sentia presente nas diferentes
abordagens é que sem este “processo final” de simbolizagdo ou
representacdo, a terapia ndo havia chegado ao “alvo” terapéutico. No
entanto, justamente esta preocupacio por vezes parecia afastar do mais
profundo e essencial, ou seja, da cura. O ideal de clareza e de
sistematizagdo permeia nosso mundo ocidental, e justamente as
reservas expressas por Pfister a respeito dos avangos da modernidade
ressoavam nesses impasses (PFISTER, 2003, p. 17-56)¢7.

Esta inquietacdo foi levada para a pesquisa de doutorado
(WONDRACEK, 2010), com o objetivo de repensar a condicdo
humana a partir das inquietudes de Pfister a respeito da antropologia
cientifica de origem da psicanalise, na qual os pressupostos positivistas
sdo fundantes, e na qual a questdo da representacio define o mais
elevado da condi¢do humana, sendo alvo final de todo processo.

Na abordagem do fil6sofo Michel Henry (1922-2002) encontrei
minha preocupagio sistematizada em uma andlise profunda da
racionalidade ocidental. Para Henry, a exigéncia do excesso de luz
desbotou as cores da vida, e atualmente sofremos dos efeitos da doenca
da proépria vida nas suas conexdes mais essenciais. E essa doenga afeta
a estética, a ética, e também as terapias. Como expressam Florinda
Martins e Candida Teixeira:

¢ Também cf. nessa obra o artigo da autora: Freud, Pfister e suas ilusées: que ciéncia?
Que religido?.
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Quanta cegueira na nossa lucidez! Quanta cegueira na lucidez das
nossas evidéncias, certezas, representagdes! Existencialismos que
deixam caddveres sem sepultura, condenando-os a eternidade dos
fantasmas. Existencialismos sem céu nem terral (MARTINS,
TEIXEIRA, 2007. p. 15).

Gostaria de resumir o pensamento deste autor e partilhar alguns
aspectos de minha clinica, enriquecidos com as suas idéias, e desta
forma contribuir para os debates da arteterapia.

Entre a paixdo e a geometria: a reducéo galileana e seus efeitos no
pensamento ocidental®®

Michel Henry inicia sua andlise do pensamento ocidental com a
afirmacgdo de Husserl, em seus dltimos escritos®’, de que a crise da
ciéncia ocidental deriva de uma decisdo intelectual tomada por Galileu
Galilei que acarretou a transformagdo da concepgdo tradicional de
mundo, de ciéncia e de corpo.

A afirmacdo categérica de Galileu é que este corpo sensivel que nos
tomamos pelo corpo real — este corpo que se pode ver, tocar, sentir,
ouvir, que tem cores, odores, qualidades tacteis, sonoras, etc. — é s uma
ilusdo e o universo real ndo é composto por corpos deste género
(PLANCK apud HENRY, 2007. p. 194).

A sensibilidade subjetiva como apreensio da realidade foi posta em
ddvida, e universo pode ser conhecido e reduzido ao corpo material
extenso delimitado por figuras e formas. A geometria, a ciéncia de
figuras e formas que privilegia a construcéo ideal do universo é alcada
a paradigma, levando a afirmacdes como a de Max Planck: “E real o que
pode ser medido” (HENRY, 2001, p. 105).

Este conceito de realidade passa a se referir ndo apenas ao universo
das coisas, mas também ao que toca o ser humano: seu corpo passa a
ser apreendido geometricamente, e também seu padecer, como nos
mostra a sofisticacdo das ciéncias da sadde na atualidadel. Michel
Henry expressa que esse conhecimento, forjado em campos estranhos

% O que segue foi extraido em grande parte do capitulo 2 da tese de doutorado,
disponivel no site www.est.edu.br/biblioteca e a ser publicada em breve.

¢  Henry baseia-se na critica de Husserl, especialmente em Die Krisis der européische
Wissenschaft und die tranzendentale Phinomenologie (1936).
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ao humano, passa a ter a pretensio de “fornecer a verdadeira
aproximagdo ao homem, de o procurar no mais intimo do seu ser, até
no prazer, no coracdo do seu sofrimento ou do seu desdnimo — da sua
vida ou da sua morte” (HENRY, 2001, p. 105).

Como falar de satide integral neste contexto? As terapéuticas que
objetivam garantir a permanéncia da vida sdo perpassadas pelos saberes
auferidos nesse processo de geometrizagdo da vida: a técnica
incrementa seu alcance de modo exponencial, mas, como Pfister ja
ponderava a Freud, ha grandes duvidas de que isso tornaria os humanos
mais felizes e melhores.

O filésofo Michel Henry aponta que a reducdo galileana tornou os
humanos mais instrumentados tecnicamente, mas infelizes e piores,
porque abriu as portas para uma barbdrie diferente de todas as
anteriores. Nessa nova barbdrie convivem lado a lado o
desenvolvimento técnico acelerado e eficaz e o achatamento da vida e
seu desrespeito (HENRY, 1997). Nesta nova barbdrie, as impressoes e
caracteristicas do humano sio tratadas como simples “aparéncias”, sem
correspondéncia na realidade, desqualificadas porque atreladas as
propriedades sensiveis de quem as percebe. “Com efeito, é nada menos
do que a natureza sensivel deste mundo assim como a dos corpos que
o compdem que é posta, brutalmente, em causa e rejeitada” (HENRY,
2001, p. 105).

Por isso o abalo aos fundamentos da condigio humana: “E toda a
nossa vida, tal como a experienciamos, que vacila, de um sé golpe, na
ilusdo — as nossas sensagdes, as nossas emogoes, 0s N0ssos sentimentos,
os nossos desejos, as nossas rentncias e os nossos amores” (HENRY,
2001, p. 108). Um dos resultados desse movimento estd na progressiva
énfase a formulacdo quantitativa de tudo o que se refere ao humano,
com duas consequéncias:

1. “A nossa vida ja ndo se pertence, ja nada é de autéonomo, que
possua em si o seu fundamento, as suas razdes, as suas leis.” Essas

70 Carta de Pfister a Freud de 24.11927: “Tenho que confessar que, apesar de toda
alegria pelos progressos da ciéncia e da técnica, ndo creio na suficiéncia e
sustentabilidade desta solugio para os problemas da vida. E questionével se, em
suma, o avango cientifico tornou os homens mais felizes e melhores. Pela estatistica
moral hd entre os letrados mais criminosos que no nivel intelectual médio, e as
esperancas depositadas na educagio generalizada evidenciaram-se como ilusérias.”
(FREUD, MENG, 1998).
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pertencem a realidade cega, independentes do ser humano. “E assim, o
principio da sua acgdo, as suas modalidades, a significacdo que lhe
confere, escapam-lhe ao mesmo titulo que aqueles seus prazeres,
angustias ou tristezas” (HENRY, 2001, p. 109).

2. Nossa realidade verdadeira e nosso destino passam a ser “este
mundo do qual a vida se retirou, despida de toda a qualidade sensivel,
estranha a qualquer impressdo” (HENRY, 2001, p. 109). Henry analisa
as consequeéncias dessa inteligibilidade do mundo:

Entregue ao seu ver, o pensamento de tudo isso nada vé, o seu saber
tornou-se uma ciéncia de objectos, que ignora o homem. O ver do
pensamento, a visibilidade do horizonte, por onde se espraia o ver, é a
inteligibilidade de que dispde. Uma inteligibilidade que nos permite
compreender, com efeito, as coisas — ndo s6 porque estas se mostram
nela muito simplesmente, na sua facticidade opaca e incompreensivel.

No entanto, com o filésofo Descartes acontece uma virada de
resgate da vida. Ele nunca duvidou do saber da ciéncia, mas sua
genialidade pressentiu que esse saber ndo era autossuficiente e que
havia um outro saber mais origindrio anterior a esse HENRY, 1988, p.
33, “porque nos situa onde ele [o fendmeno] se nos d4, onde se efectiva
em nds, manifestando-se imediatamente” (MARTINS, 2002, p. 114).

Este conhecimento imediato de ndés mesmos, ou esta imanéncia
afectiva da consciéncia de si permite-nos uma compreensdo de nds
mesmos a partir deste investimento origindrio da vida em nés como
noés e ja ndo na relagdo com algo exterior a nés, quer esta exterioridade
se refira as coisas quer a divindade. E esta relagdo origindria de si
consigo, em que o eu se reconhece com o dado a si na efectuagio
feomenoldgica da vida como si, estd todo um outro humanismo que
sendo embora, tal como no renascimento, a compreensao de si a partir
de si, ndo fecha o homem em si mesmo, uma vez que ele é
originariamente esse enredo primordial do si com a Vida na qual advém
como si (MARTINS, 2010, p. 17).

Na apresentacdo do livro Fenomenologia Material, Florinda
Martins traz a investigacdo de Henry em Descartes a respeito da
realidade dos sonhos, interessante para nosso tema: “Mas Henry vai
mais longe na fenomenalidade dessa revelacdo imediata da vida na vida
do cogito e pergunta se ‘alguma vez, uma tnica que seja, Descartes
designou a substincia fenomenolégica da apari¢do [aparicio dos
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sentidos] como auto-atestando-se a si mesma, como auto-
apresentando-se a si mesma, tal como é [..] na sua fenomenalidade
[..1?” E a resposta é afirmativa:

No pardgrafo 26 das Paixdes da Alma, Descartes mostra a mesma certeza do
sentir, em relagdo a tristeza ou outra emogéo, quer se esteja a dormir quer
se esteja acordado. Isto é quer a sinta acordado quer em sonho! Se a sentir é
reall A afeccdo em si da Vida, a impressionabilidade é o seu tecido
fenomenologico; tecido do qual fagco prova até durante o sonho! [..] Fazer
prova da matéria ou do tecido fenomenolégico da vida é coincidir com eles,

7

ser parte integrante do processo gerador da vida. Esta ndo é residuo
inacessivel, cujo olhar jamais apreende. A vida ndo se dd ao olhar, mas isso
em vez de ser uma falta é possibilidade de participarmos nos seus enredos e
criagoes” (MARTINS, 2010, p. 6).

Henry comenta que a profundidade e o alcance do conceito
cartesiano inicial de consciente nio foram percebidos nem puderam ser
preservados — nem por Descartes nem pela fenomenologia
contemporanea que os pretendeu retomar. “Serd que se prestou
suficiente atencdo ao fato, incansavelmente repetido, de que o cogitose
cumpre apenas com a epoché do mundo, com a retirada néo sé de tudo
o que é, mas da fenomenalidade do mundo como tal?” (HENRY, 2010,
p- 37)%. Fenomenalidade do mundo que obstaculiza a ida & esséncia,
pois remete ao modo de constitui¢do do pensamento desde a filosofia
grega, da qual Descartes se descolara num primeiro momento.

No entanto, Henry aponta que na passagem da Primeira para a
Segunda Meditacdo, ao procurar estabelecer o método para o
conhecimento objetivo, Descartes desfaz a primazia da afetividade
origindria, do “sentir sentindo” ou “sentir vendo”. O privilégio dado
anteriormente a impressio afetiva passa agora para a percepcdo efetiva:
“Nesse meu primeiro conhecimento, ndo se encontra nada mais que
uma percepgdo clara e distinta daquilo que conheco [..] Por isso sdo
verdadeiras todas as coisas que concebemos muito clara e
distintamente” (DESCARTES apud HENRY, 2010, p. 86)7% A luz da

7t A préxima também, e na qual Henry segue: “O que Descartes buscou com tanta
paixdo, ndo se obtém, entdo, nem como a abertura de um Aberto outorgada por uma
Natureza origindria, nem sob a forma da Idea de Platdo, de sua percepcio dita
cartesiana ou da representagdo dos modernos — mas precisamente pela recusa deles
e como o seu totalmente outro, o totalmente outro da ek-stasis”.

72 O grifo é meu.
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ratio proporcionard a consisténcia e substituird sub-repticiamente a
imediatez do aparecer, ocupando seu lugar.

En Descartes —al comienzo de sus Meditaciones—, yo pienso
significaba /a vida, es decir e/ alma. Pero esta revelacién a la que se llega
por la epojé del mundo se perdié y el pensamiento, al volverse
conocimiento objetivo, se alej6 de la vida para convertirse en el
correlato de un yo desmembrado (BALLBE, 2001).7

As intengdes de assegurar o método e de fixar a ciéncia ganharam o
primeiro plano, desviando-o de suas metas anteriores e relegando-as
finalmente ao esquecimento. Assim, a énfase passou do conhecimento
imediato do “ver” [ Videor] para o “ver algo” [ Videre]. Deslizamento
que foi assumido por Kant (eu como “eu me represento”), passou por
Husserl (eu como “intencionalidade”) e chegou até Heidegger (eu
como “ser-no-mundo”).

O ‘progresso’ realizado primeiro por Kant e que consiste em
identificar as condicoes da representacdo do objeto com as condi¢des
mesmas do objeto, e seguido por Husserl com a afirmacao de que o ser
alcangado pelo olhar intencional é o ser em si mesmo e tal como é — tal
progresso é talvez ilusério, uma vez que o ser dado na representagio,
quer dizer, em sua prépria exterioridade com relacdo a si, precisamente,
nido pode mais constituir o ser tal como é em si mesmo, quer dizer, em
sua realidade (HENRY, 2010, p. 59).

A constante fuga da fenomenologia do Videorpara a fenomenologia
do Videre, e o estabelecimento do seu dominio, é o tema central de
Henry. Essa “perda do fenémeno na fulguracio do seu aparecer” deixa
indeterminados ndo apenas o principio do conhecimento de si
(dominio da antropologia), mas também alcanca as possibilidades
terapéuticas (dominio da clinica):

..porquanto sdo eles [os afectos] que, enquanto os experiencidmos, nos
instruem acerca de nés mesmos [..] supdem esta doacdo fenomenoldgica
origindria do sentimento, sem a qual nenhuma representacdo, nenhuma
teorizacdo, nenhuma terapia da existéncia afectiva seria concebivel
(HENRY, 2010, p. 20).

Henry lamenta o fracasso de uma fenomenologia radical com
capacidade de discernir “no seio mesmo do puro aparecer e sob a

73 Ballbé é psiquiatra, por isso seu artigo nos interessa ainda mais.
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fenomenalidade do visivel, uma dimensdo mais profunda na qual a vida
se alcanca a si mesma antes do surgimento do mundo”, na qual o
conceito de consciéncia abarcava o visivel e o invisivel, essa revelacdo
mais antiga tornada possivel pela epoché do mundo (HENRY, 2010, p.
38).

Ao invés do conhecimento imediato via afetividade, o
conhecimento mediato via instalagio de uma distdncia de “ob-
jetividade”. A redugdo da vida subjetiva a uma consciéncia reflexa e
representativa recebe varios nomes no decorrer da histéria:
transcendéncia, distancia fenomenolégica, alienacdo, diferenca
(LIPSITZ, 2004. p. 34)74. A partir disso, o Ser serd pensado sempre na
exterioridade transcendental, em um ek-stasis, em uma ruptura e
separacdo origindria, trago em comum da filosofia cldssica e da filosofia
moderna da consciéncia, desde sua origem grega.

Na base do pensamento ocidental estd a presenca do monismo
ontoldgico”: o conjunto de supostos que fundamenta, no pensamento
tradicional, o processo de conhecer. Em sua base estd a ideologia grega
que sustenta a preeminéncia da luz no ser e no conhecimento. E esse
marco que tornou possivel a oposicao — classica a partir de Descartes —
entre a consciéncia e a coisa. Conhecer é sempre conhecer a4 algo, nessa
disténcia tomada como necessaria.

O afeto deixa de ser considerado como meio de revelagdo do Si a si
mesmo, e a consciéncia passa a ser considerada “um reflexo de si, um
reflexo que constrange a afectividade a um inconsciente irredutivel a
consciéncia™. O cogito reduzido ao pensar ndo é proposto apenas
como “uma” verdade, mas como critério de toda verdade possivel.

74 A préxima também. Também MORATALLA apud HENRY, 1988, p. ss.

7> Monismo ontoldgico se refere ao modo de apresentar o fenémeno mantendo a
“distdncia fenomenoldgica”, que afirma que o fendmeno se nos apresenta distinto de
nos e separado de nds. A partir disso, o Ser serd pensado sempre na Exterioridade
transcendental, em um Ek-stasis, em uma ruptura e separagdo origindria, traco em
comum da filosofia classica e da filosofia moderna da consciéncia, desde sua origem
grega. Monismo é a forma de conhecer que sé se estabelece numa relacdo da
interioridade (subjetividade) para com a exterioridade; isto é a prépria interioridade
s6 se compreende nessa relacdo com o exterior.

76 “A dissociagdo fenomenoldgica estrutural do videor e do videre é o prévio teérico
indispensdvel ao debate cldssico concernente ao que, na filosofia de Descartes,
convém entender por pensamento” (HENRY, 2010, p. 68).
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“Los pies de la filosofia de luz que hasta ahora dirigi6 el destino del
pensar occidental han progresado tapando el suelo que ésta buscaba y
sobre el que estaba parada” (LIPSITZ, 2004, p. 28)7. A via aberta em
direcio ao Comeco foi abandonada e ndo participou do
desenvolvimento cultural do Ocidente, pois neste o ser humano passa
a ser definido pela razdo e pelos dados na exterioridade do aparecer. Se
a vida reaparece em Schopenhauer e Nietzsche, mostra-se reduzida ao
escopo do andnimo, selvagem, impessoal, e assim transmitiu esse tom
sobre a filosofia e a cultura, abrindo “as vias da for¢a bruta, da violéncia
e do niilismo” (HENRY, 2000. p. 23).

Consequéncias para a antropologia e a clinica

As consequéncias desse ocultamento da vida ainda ndo foram
suficientemente consideradas: para compreender nosso tempo, é
necessario relaciond-lo com esse processo histérico (HENRY, 2010, p.
77)78. A amplitude requerida para isso foge a nosso objetivo presente.
Apenas apontamos que a critica henryana ao desenvolvimento
filoséfico subsequente indica como o pensamento ocidental carrega
consigo o Aistorial do desvio, que levou a privilegiar apenas o reino da
representacdo, o reino do visivel e do aparecer. A indeterminagdo da
subjetividade do sujeito afetou o sujeito filos6fico moderno, mas
também as criticas a esse sujeito moderno, pois essas padecem da
mesma genealogia (LIPSITZ, 2010).

Trata-se da afirmacdo decisiva e tdo mal compreendida pela
posteridade filosdfica, segundo a qual o contetdo representativo da
idéia, a saber, sua realidade objetiva, nunca se identifica com a realidade
e ndo poderia di-la nunca em si mesma, mas somente na imagen.
Descartes: “As idéias sdo em mim como quadros ou imagens” — de tal
modo que esta lacuna ontolégica definitiva e insuperavel do ser visto
depende de ser visto como tal, da representacdo e do ek-stase (HENRY,
2010, p. 59)”.

77 E segue: “En efecto, la esencia — piensa Henry — no es producto sino comienzo. Si la
filosofia es posible, es porque la esencia de la manifestacién ya se ha manifestado”.

78 Também Hanna Arendt e Giorgio Agamben tratam desse processo de ocultamento,
aos quais remetemos.

7 A citagdo de Descartes: FA, II, p. 440; AT, IX, p. 33.
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A pergunta que nos acompanha é: Qual o alcance disso para nosso
didlogo com as terapias? Para Henry, ao se privilegiar a distancia
fenomenoldgica para a busca da verdade, se oculta o acesso direto a
vida. Em se perdendo o acesso ao fundamento da vida, também se perde
em grande parte a eficdcia da clinica. Este o viés que a psicanilise e
também as outras terapias herdam da sua genealogia ocidental, e que
talvez explique seus momentos estéreis.

Em sua conferéncia Souffrance et vie, Henry expressa para filésofos
e psiquiatras que a clinica remete a uma dimenséo noturna que habita
o ser humano: ali onde ele ndo se chama eu, ali onde ele ndo vive na
ordem da representacdo. Por isso a importancia de fazer a inversdo
fenomenolégica em direcdo a experiéncia de vida — seja esta
experiéncia dada como dor, angtstia ou prazer. Em outras palavras, nao
considera-la apenas significativa quando passar para o registro da
representacdo — seja na psicandlise ou em qualquer outra terapia.

Dor e prazer sdo as modalidades afetivas originarias nas quais a vida
se nos manifesta, e a fenomenologia da Vida propde que se possa
acessd-las sem a distdncia sujeito-objeto, sem a necessidade de
representar ou simbolizar. Ndo que estes tltimos deixem de acontecer,
mas que eles ndo sejam tributdrios ao monismo ontolégico como tinico
passivel de verdade.

Em contrapartida, Henry propde o dualismo ou duplicidade do
aparecer, no qual afirma que a verdade se apresenta em dois
movimentos complementares e nio excludentes: 1. por um lado, o
movimento para fora, como o ver, ouvir, sentir que leva ao representar
e simbolizar; 2. por outro lado, o movimento para dentro, investigando
o poder que constitui o ver (ver-se vendo; ouvir-se ouvindo; sentir-se
sentindo), sem a distancia sujeito-objeto.

Aqui estd uma das contribuicbes mais significativas da
fenomenologia da Vida para a clinica: tornar-nos atentas para a
presenca destas duas dimensdes. Ao escutar o paciente,
simultaneamente ao processo de simbolizar, sentir nele e em nés,
terapeutas, o movimento nio em direcdo a exteriorizacdo, mas na
direcdo contrdria — movimento para dentro de nés, e com Henry diria
para dentro da carne, até um nticleo do puro afetar, do jorrar da vida.
A figura a seguir pretende ilustra-lo:
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PACIENTE ANALISTA — ambos no duplo aparecer

As duas flechas mostram dois movimentos — um em direcdo a
verbalizar o que esta se passando — em dire¢do a ex-pressdo, e outro em
direcdo a este sentir, este sentir-se sentindo dor, tristeza, alegria,
espanto — a palavra que me vem é em direcfo a im-pressio, para la onde
avida estd sendo gerada e continuamente doada. Simultaneamente! Em
termos da fenomenologia da Vida, estes s3o os movimentos do duplo
aparecer: o do nascimento na vida que a todo momento me é doada, e
o movimento de expressdo, de ek-stasis, de representacio do que se “ex-
pressa”. Um da noite, outro do dia. Ambos complementares, mas de
ordens diferentes.

H4 mais um elemento nesse desenho: ambas as flechas nascem no
chdo comum, doador de toda vida e de todo pensamento. A flecha do
dianasce ali, recebe a doagdo do pensamento, do afeto, e vai em diregdo
a expressdo na exterioridade. A segunda flecha, a da noite, nasce
também nesse “chdo comum” da Vida absoluta, mas a ele retorna na
qualidade de frui¢do, de pathos. E é nesse chdo comum a ambos que se
d4 o encontro mais profundo, pois ambos estamos sendo gerados e
doados na vida, ndo como organismos que apenas querem perpetuar
sua vida bioldgica ou psiquica, resultantes de uma evolucio gradativa,
mas como filhos na Vida absoluta.

Essa flecha que se volta para dentro reencontra o poder que doa a
vida, ou com Kierkegaard, o poder que p6s a vida. Nesse encontro, o
afeto é qualificado como doagio desse poder, e ndo como instinto mais
primitivo. Isso ndo precisa sequer ser verbalizado, mas faz grande
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diferenca se estd no fundamento do meu ser terapeuta. O movimento
do dia leva a biografia, a memoria infantil, ber¢co de Narciso e I:Idipo,
figuras paterna e materna, e tudo o que o génio de Freud descobriu e
teorizou, libertador para tantas dores e padeceres. O segundo
movimento, o da noite, leva para um “mais além” da memoria infantil,
para o irrepresentavel, para um outro espelho que o de Narciso e um
outro Pai, que nio o de Edipo — para o nascimento na Vida, na qual
somos doados, juntamente com os pais visiveis, na qual somos
abracados para além da nossa biografia visivel, no eterno que doa o
instante e a meméria.

Esse movimento da “noite” é da ordem do afeto e sua invisibilidade,
na nido-obediéncia ao representacional e linguajeiro. Inconcilidvel com
a clinica? Ndo nos parece: em Freud vemos a grande importancia do
afeto no inicio de sua obra, depois a criagdo da cura pelo amor de
transferéncia, e na tltima virada teérica novamente retorna o primado
da afetividade. Em Ab’Saber (2005), pesquisador dos sonhos, lemos a
indicacdo para que a clinica saia do campo representacional para o da
experiéncia ambiental significativa. Aqui estd uma possibilidade de
pano de fundo comum em todas as terapias, base para futuros didlogos.

Como tudo é muito recente, apenas observo em mim que a
mudanca estd ocorrendo, e ndo o considero “desvio”, mas
aprofundamento da clinica, alicercada nos caminhos entrevistos e ja
apontados. Sinto-me (a flecha para dentro) e simultaneamente sinto-
me encorajada a fazer essa aproximacdo com a fenomenologia da Vida,
com o principal objetivo de ampliar a possibilidade clinica de acesso ao
afeto do paciente (a flecha para fora). Com Henry aprendi que a vida —
minha prépria e a dos pacientes — é o fundamento inegédvel, doacdo
prévia sobre a qual se assenta cada pensamento, fantasia e associagao.
A vida é primadria, tinica certeza, que nio vem a nds pela ideia, mas
como revelagdo, como afeto de vida: “A vida é para si a tinica certeza, e
isso ndo em uma frase pensada representativamente, mas na vivéncia
dessa certeza como aquele sentimento que prevalece (KUHN, 2004, p.
23)®. Por isso a possibilidade da fenomenologia radical levar a raiz do
humano.

8 Indicamos a ja extensa pesquisa de R Kiihn, G. Funke e R. Stachura (j4 doze volumes
da Colecdo Seele, Existenz und Leben) sobre as aplicagdes terapéuticas da
fenomenologia da Vida.
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Usando a metdfora da fronteira, coloco-me mais receptiva para
aquilo que a atravessa sem necessitar do visto dos “guardas” do
recalque, pois ndo é da ordem do visivel e linguajeiro (ideias e
representacdes). Tal qual sons, cheiros, cores, borboletas e pdssaros, os
afetos ndo sio detidos na fronteira entre consciente e inconsciente, no
maximo sdo alterados pelas condi¢bes que encontram. Recebo-os como
sinais de vida que me vém da margem invisivel e impensavel, sinais do
nascimento continuo na Vida que se doa a todo momento, no paciente
e em mim. Unidos as ideias e associa¢des que comparecem, constituem
o material vivo que me visita.

Travessias para os arteterapeutas

Proponho travessias, no sentido de atravessar pontes e possibilitar
ressignificacdes. Coerente com o exposto, estas nio se dirigem para a
arteterapia em si — esta ndo existe de forma abstrata, mas apenas
encarnada na vida dos arteterapeutas e seus pacientes. Algumas linhas
para nossa discussdo e 3 pistas para futuros desenvolvimentos, a partir
dos 3 elementos do titulo desta jornada:

Arte

A arte é considerada uma forma de representagio, uma
representacdo plastica. Como tal, é definida por Pain e Jarreau como
“um processo de constru¢do do pensamento, fundado sobre a
objetivagio das representacdes” (PAIN; JARREAU, 1996, p. 42)%.. Pelo
exposto anterior, vemos nesse conceito a presenca das reducdes
galileanas e cartesians, que privilegiam a representacio. “A
representacdo propria as artes plasticas é uma tentativa de tornar visivel
uma forma, de chamar um olhar, dar a ver, de realizar um objeto”
(PAIN; JARREAU, 1996, p- 42). O monismo ontoldgico estd presente,
colocando a arte apenas na sua relacgio com este processo de
exteriorizacdo. Sabemos que este ndo é o inico conceito de arte vigente
na arteterapia, mas serve como ilustracéio da presenca da genealogia do
pensamento ocidental nas suas concepgdes.

A fenomenologia da Vida ndo quer excluir este aspecto, mas
debaixo da duplicidade do aparecer propde o movimento

81 Os grifos sdo nossos.
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complementar, no qual a arte é revertida e de representa¢io no exterior,
passa a ser acesso ao pathos, a doagdo da vida na imanéncia, prévia a
mediacdo representativa.

Henry o ressalta na sua obra Voir 'Invisible (1988), na qual elabora
sua estética fenomenolégica a partir da obra do pintor Wassiliv
Kandinsky, pois encontra grandes correspondéncias entre a obra do
pintor e a fenomenologia da Vida. A sua pintura abstrata é vista como
tentativa de superar o objetivismo galileano, permitindo ao ser humano
recuperar-se a si mesmo (MORATALLA In: HENRY, 2006. p. 12).
Kandinsky relaciona cada trago e cada cor a uma impressdo subjetiva,
a sua sonoridade intima ou valor intimo. Com isso, o ponto de partida
e o ponto de chegada da arte sdo conectados com a imanéncia afetiva
na qual a vida se revela.

Henry viu no abstraccionismo de Kandinsky essa forca que destrdi
toda a exterioridade e faz chegar nela mesma a vida, actualiza a vida,
revela um novo conhecimento e ndo sé uma representacdo do real ou
da impressdo, mas a novidade que é a Vida escondida e manifestada na
abstraccdo; toda a verdadeira arte é abstracta porque s6 assim deixa de
ser uma copia do real e fala da vida na novidade em que ela se manifesta
(MAGALHAES, 2008, p. 86).

Ou seja, a arte atualiza a vida; e a arteterapia pode ser campo de
atualizacdo da vida, na sua imanéncia, complementar ao processo de
simbolizagdo ou representacdo. Que a arteterapia desenvolva a
possibilidade do acesso direto a vida como afeto, e que mantenha
presente o alcance de poder ser este momento privilegiado de revelacao
da vida.

Satide integral

O que é sadde integral? A reducio galileana, com seu monismo
ontolégico, nos engana ao querer induzir um conceito de sadde
baseado em indices de normalidade em exames laboratoriais ou em
listas de tracos que fornecem classificacdes diagnoésticas, pois isso
implica na negacdo da prépria condi¢do sofrente da vida humana, bem
como da dimensdo da morte que também a integra.

Satide precisa ser considerada no paradigma do duplo aparecer,
para que nio seja negado o sofrer origindrio que faz parte da prépria
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vida, ou seja, o0 modo como a vida se doa a nés. Satide integral, no
sentido da fenomenologia da Vida, seria acolhimento do pathos — essa
mescla de paixdo e sofrer origindrio que define a nossa condicio.
Voltamos a nossa tese:

Tanto na passibilidade como na atividade, o si vivo implica um padecer de
si, e esse é possivel se houver uma adesdo interna ao si, “enlagando-se,
recolhendo-se, consentindo em ser a pura experiéncia de si” (GELY, 2014,
p. 111). Apenas hd vida subjetiva se houver esse padecer de si, “padecer esse
que inscreve em si nada mais do que a dignidade radical do individuo”
(GELY, 2014, p. 111)%

“Assim a minha dor advém na vida como revelagdo da vida em mim. O poder
de a conhecer estd nela e ndo num qualquer processo de objectivacio, como
naturalmente a referimos a uma parte especifica do nosso corpo. £ sempre
a vida que é a origindria, ela é a doadora de todos os demais processos, como
os do pensamento e da objetivagio. Ou seja, a chave estd com ela, e confundir
0s planos é razio de muitas das falhas nas terapias”(MARTINS In: HENRY,
2009, p. 25).

Incluir todas as dimensdes da vida — seu sofrer e seu fruir, daria
conta da integralidade da satde. “Integral” seria, nesse caso, um poder
dar-se conta de que fruimos e vivemos nessa fragilidade, nessa doagao
— ou seja, sermos {ntegros no aceitar que vivemos entre sofrimento e
prazer, e também morremos. Ou seja, aprendermos a viver e rezar como
Winnicott: “Deus, quero estar bem vivo na hora da minha morte” —
paradoxalmente, integralidade de vida na hora da sua extingdo visivel,
afirmando com Kierkegaard que a morte ndo é doenga mortal, mas o
desespero o é (KIERKEGAARD, 2001).

Autossustentabilidade

A fenomenologia da Vida convida a ver uma dimensdo
complementar na autosustentabilidade, ndo considerar a vida na esfera
da autonomia pura, mas na da doagdo pura. Henry afirma que um dos
equivocos resultantes da reducdo galileana é a ilusdo de que somos
nosso préprio fundamento. Concordando com Kierkegaard, é
necessdrio colocar-nos perante o fundamento que nos pés — que nio

8 O grifo é meu.
8 O grifo é meu.
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somos nds nem nossos pais — mas aquilo que Henry chama de Vida
absoluta — a tinica que tem poder de gerar vida a partir do nada.

Que a autossustentabilidade do eu reconheca, ou na linguagem de
Henry, recorde que recebeu a vida na passibilidade — até com violéncia
ao nao perguntar-nos sobre isso — e que assim recebida, possa ser
acolhida como dédiva, para que até a sua dor possa ser revelatéria de
um poder maior sobre o qual repousa nossa vida. “Que tens tu que nédo
tenhas recebido?”, palavras de Sdao Paulo que Henry propde como
recordadoras da nossa passibilidade, e que assumidas nos sustentam em
nossa fruicdo mais profunda.

autossustentabilidadeseria, entdo, o processo de “adesdo” a essa
passibilidade — isso sim, estd a nosso alcance (KUHN In: MARTINS;
LOURENCO, 2006). Articular o sofrer (passivo) constitutivo com
nossa autonomia, é o desafio “tema de casa” que nos propde a proxima
afirmacdo de Raphael Gély:

Na perspectiva da fenomenologia radical da vida, (..) um certo sofrer é
constitutivo do poder que temos de nos experienciar a nés préprios assim
como de experienciar o que encontramos no mundo. Esse sofrer mais
origindrio do que os sofrimentos que vém entravar o movimento da nossa
auto-realizacdo no mundo é mais origindrio ainda do que experiéncia que
fazemos da nossa facticidade. O sofrer que aqui estd em causa é, com efeito,
interno ao préprio poder de experienciar da vida. Estd no coracdo de toda a
experiéncia como sua condig&o.

O sofrer originario faz parte da condi¢do humana, e o caminho da

sadde integral e da autossustentabilidade é assimilar esta condi¢io
fundante, para a partir dela viver criativamente.

Em outras palavras, as terapias — as baseadas nas palavras e também
as baseadas na agdo - precisam estar alertas para que ndo repitam
simplesmente o caminho do pensamento ocidental, de ter como alvo
principal o antigo ideal de aclaramento das representagdes. Como
complementar a esse, sio convidadas a se colocarem na direcdo da
doacdo da vida e seu pathos, a serem tempo e espaco de chegada desta
vida na imanéncia, criadora de gestos e palavras, pintura e poesia.

Henry ndo quer subestimar a dimensdo linguajeira nem o seu
importante papel nas terapias, mas chama atencio que “esta linguagem
tdo somente é o Logos do mundo, e se esse recebe a exclusividade da
atencdo, obscurece o que se encontra atrds dele, antes do mundo, do
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qual aquele Logos esgota a luz’ (PhPsy, p. 119)%. Em Pathos et
language, Henry expressa que é preciso buscar um falar primordial, que
“nunca estd ao lado do falado, ou seja, do mostrado; ele é aquilo que
mostra”. "Dar a aparecer o Ser, é dar a ver outra e mais elevada coisa,
ou seja, a presenga na qual o Ser vem a nos' (HENRY, 2005. p. 69).

Neste sentido, o afeto e sua dinidmica sdo manifestacdo mais
origindria que a linguagem, “eles formam no sentido estrito a realidade
ontolégica da qual a linguagem apenas é uma formulagdo posterior”
(HENRY, 2005. p. 119)%. Uma interpretacdo que prioriza a linguagem
— principalmente quando a realidade é compreendida a partir dela e lhe
é dado o poder de negi-la ou mata-la — impede, na verdade, o acesso
aos fendmenos que sdo o eixo da problemadtica das terapias, bem como
da nossa vida. Por isso a necessidade de voltar ao afeto e a pulsio, pois
esses sdo os pilares para esclarecer a vida, e ndo a linguagem.

Conclusoes

A arteterapia, tal como as demais terapias, é desafiada a considerar
seu caminho na direcdo do afeto, no qual a vida se manifesta. Para
Henry, compactuamos com a barbarie quando a obra de arte fica
reduzida a materialidade do suporte fisico ou do seu alcance
representacional, esquecendo-se o imagindrio e a espiritualidade que
lhe estiveram na origem. A auséncia desses elementos atrofia o caminho
aberto na terapia em dire¢do ao sentir a vida como paixdo, amor ou
angustia, nossa condicdo mais profunda (HENRY apud MARTINS,
2006, p. 247).

As terapias, quando se concebem como caminho do afeto, convidam
a que se volte a essas fontes profundas, tal como Pfister reconhece em
Freud e testifica em si. Concluimos ressignificando a frase de Florinda
Martins da abertura: a arte dd-nos a sentir o que somos: a arte e a
arteterapia possibilitando encontrar, no fundo de si, a vida se doando.
Que a arteterapia também viva desta dadiva, e a potencialize em seus
caminhos fecundos!

8 Tradugdo propria. O grifo é nosso.
8 Tradugéo prépria.
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Educacio e Barbarie

Desafios para uma educagdo encarnada®

Marcelo Ramos Saldanha®’

Necessitamos hoje uma nova cultura para um mundo novo. Por que nio?
Mas, uma cultura néo se fabrica, ndo se constréi como um computador. Ela
vem de longe, ela estd 14 desde sempre, incluida na vida como o /ogos que
ela carrega em si desde o principio, como a vontade de viver, de se revelar e
de realizar a si mesma — como esta atividade primordial de
autotransformagdo e de autocrescimento, que néo é sendo um com ela e que
se denomina “trabalho”.

Michel Henry (HENRY, 1993, p. 4)

A 46? edicdo do Férum Econémico Mundial em Davos estima que

a denominada quarta revolucdo industrial® extinguird 5 milhdes de
empregos nos proximos cinco anos. Esse quarto momento da revolugéo
industrial tem se caracterizado por uma mudanga drastica no modo de
producgdo. A titulo de exemplo, podemos citar a evolucdo das
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Esse artigo é uma sintese de alguns argumentos apresentados no livro “A barbarie e
o roubo da fala”, no prelo.

Tedlogo e artista visual. Doutor em Filosofia pela Universidade da Beira Interior,
Portugal. E vice-coordenador do Grupo de pesquisa em Fenomenologia da Vida das
Faculdades EST. Curriculo Lattes: http://lattes.cnpq.br/4200614346009205.

A primeira revolugéo ocorreu com o aparecimento da mdquina a vapor, a segunda
com a eletricidade e a cadeia de montagem, e a terceira com a eletrénica e a robética.
A quarta revolucdo industrial j4 ndo se baseia num recurso tecnolégico, mas na
combinacdo de diversas possibilidades técnicas unidas a internet das coisas e a
manipulacdo de um grande conjunto de dados armazenados para alterar modelos de
negoécios e de producéo industrial.
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impressoras em trés dimensdes que, em 2016, chegaram ao ponto de ser
capazes de construir 10 casas em um dia, ao valor de US$ 5.000 a
unidade, o que inviabiliza a producdo baseada em méao de obra humana.
Empresas como Google e Facebook, por meio de analises automaticas
geradas por algoritmos, conseguem tragar perfis e analisar riscos com
maior eficiéncia, com menor custo e em menor tempo que equipes
inteiras de analistas profissionais. Outro exemplo, ainda mais terrifico,
nos é apresentado pela recepgdo cientificamente ideologizada do
projeto “The Next Rembrandt™® no meio artistico e tecnoldgico. O
projeto reuniu, num periodo de 18 meses, historiadores da arte,
desenvolvedores de softwares, cientistas, engenheiros e analistas de
dados para analisar as mais de 300 obras de Rembrandt e, por meio de
escaneamento 3D de alta resolucéo, criar um algoritmo capaz de recriar
o estilo do pintor holandés. Embora seja inegavel a existéncia de
algoritmos (padrdes) na criacdo artistica, quando a leitura dessa
impressionante empreitada tecnolégica deixa de lado o espirito
humano e sua capacidade criativa, transmite uma equivocada
mensagem dando a entender que a genialidade de Rembrandt pode ser
resumida ao uso de um banco de dados visual, de forma que temos nao
a criagdo de uma obra de arte ao estilo do mestre holandés, mas a
destruicdo da prépria arte, pois retira da criagdo artistica o que ha de
mais humano e vivo.

Embora, em algumas dreas, ainda serd necessaria uma evolucio
técnica bastante grande para que a classe de trabalhadores seja
realmente ameacada por essas tecnologias, noutras a mudanca ja é
presente e uma geracdo estd a ser excluida por completa inabilidade de
adaptar-se ao novo paradigma. A velocidade da evolugdo dessas
tecnologias é espantosa e proporcionalmente inversa a velocidade com
que a educacdo oferece saidas humanas a mecaniza¢do do trabalho.
Quando algoritmos e abstragbes matematicas definem o futuro das
populacdes, sempre a despeito da sensibilidade, a escola e outros
espacos de educagdo naturalizam a exclusdo do sensivel, preparando o
humano para a suposta superioridade do saber abstrato sobre os
saberes da carne. Sendo a exclusdo do sensivel a exclusido da propria
Vida e, consequentemente, da cultura que dela emerge, educadores e
educandos sdo deixados num imenso vazio.

8  Cf. o site do projeto: www.nextrembrandt.com.
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Diante do cendrio em que a evolucdo da tecnologia se tornou um
instrumento de marginalizacdo daquilo que é mais humano, a nossa
carne, a educagdo desconectada das leis da Vida se converteu num
instrumento para naturalizacdo desse modelo assustador de sociedade,
no qual somos moldados a imagem de férmulas matematicas. Nesse
contexto, propomos aqui uma breve leitura do pensamento de Michel
Henry, no intento de buscar nele elementos criticos para intuirmos
uma educagdo capaz de valorizar os saberes da carne, de modo que a
légica do que é apenas externo ceda lugar ao que nos é interno, num
retorno ao educar segundo a medida humana.

Um projeto de caltnia do corpo

Michel Henry, critico dos rumos do pensamento ocidental, em seu
famoso e polémico ensaio La Barbarie, apresenta uma dentncia acerca
da catéstrofe que atinge a nossa sociedade: a separacdo entre cultura e
vida, num processo de desvitalizacdo sem precedentes na histéria do
mundo ocidental. Sua dentincia tem inicio com a contundente
declaragdo: “Entramos na barbarie”. Usando uma palavra que remete
aos barbaros do norte em sua invasdo ao império romano, Michel
Henry demonstra como a atual barbarie devasta os saberes construidos
pela humanidade no decorrer de milénios. J4 no preficio a primeira
edicdo de La Barbarie, lemos a constatagio da luta agbnica entre vida e
saber quando henry afirma que a nossa época é:

caracterizada por um desenvolvimento sem precedente do saber,
caminhando lado a lado com o desmoronamento da cultura. Pela primeira
vez na histéria da humanidade, o saber e a cultura divergem, a ponto de se
contraporem em um enfrentamento gigantesco - uma luta até a morte, a crer
que o triunfo do primeiro acarrete o desaparecimento da segunda. (HENRY,
2012, p.13)

Nessa barbarie, vé-se claramente a “irrup¢do do mal, dessa vontade
louca e, todavia, plenamente inteligivel de autodestruicio” (HENRY,
2012, p. 207) que nos coloca num estado de regressdo social, em que “é
possivel reconhecer, por trds da evidéncia das caracteristicas da
estagnacio e do declinio, a violéncia da recusa deliberada da vida de ser
si mesma” (HENRY, 2012, p. 207). Néo é a barbdrie decorrente do
decrescimento dos saberes, mas de seu proprio desenvolvimento. Um
desenvolvimento que tem como ato proto-fundador o nascimento da
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ciéncia moderna com Galileu”. Ato que foi denominado por Henry
como reducdo galilaica, que por meio do monismo ontolégico
delimitou que:

para se conhecer o universo material nio se deve ter em conta as qualidades
sensiveis nem as sensagdes ou entdo ontoldgicas e afirma-se que a realidade
sdo os corpos materiais. Todo o resto, as qualidades sensiveis, tudo o que em
geral é subjetivo, constitui um mundo de aparéncias puramente ilusérias,
totalmente contingentes e ligadas a nossa constituicdo de organismo vivo.
(2010, p. 4)

A consequéncia dessa reducéo é o encerramento do humano em sua
definicdo biolégico-cientificista, deformando sua concep¢do ontolégica
de tal forma que, como exemplifica Henry, “se considero um homem
que toma uma mulher em seus bragos e a abraca, a série subjetiva de
sensacdes eréticas, desejos, temores, é uma histdria fantasmatica, ja que
na realidade de nada mais se trata do que um simples bombardeamento
de particulas” (2010, p. 4) temos por resultado a eliminagdo de nossa
sensibilidade, “o conjunto de nossas impressdes, emogdes, desejos e
paixdes, pensamentos, em suma, toda nossa subjetividade, que constitui
a substancia de nossa vida” (HENRY, 2012, p. 15). Acerca dessa ruptura
entre as propriedades primdrias e as propriedades secundarias,
afirmando a superioridade da primeira sobre a segunda, bem afirmou
José Rosa:

A arrogéncia de tal atitude tomou conta, depois, de quase todo o projeto da
Ciéncia Moderna, transformando um procedimento metodolégico num
postulado ontoldgico que se erigiu ndo s6 no unico saber possivel sobre a
realidade, mas se arrogou, inclusive, o direito de distinguir a “realidade” da
“ndo-realidade” (2006, p. 4).

O que decorre dessa definicao é a abstracio da sensibilidade, que s6
ocorre “porque abstrai, inicialmente, da vida; é esta que ela rejeita,
devido a sua temdtica, e ao fazé-lo acaba ignorando-a totalmente”
(HENRY, 2012, p. 71). E na critica a reducdo da vida a uma mera
aparéncia, afastando da realidade dos objetos suas qualidades sensiveis,
isso é, a esséncia da nossa vida, que Henry afirma que, sendo a vida a

% Aqui, Henry recorre a Husserl em seus ultimos escritos, nomeadamente o livro A
crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental.
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fonte exclusiva da cultura, sua exclusdo é irremediavelmente a exclusdo
da cultura.

Esse novo conceito de realidade, tida como um saber universal, estd
preso ao que é visivel, capaz de ser encontrado na frieza dos
laboratérios ou demonstrado pela anélise crua da ciéncia geométrica: a
esséncia eidética capaz de servir de escrita para o grande livro do
universo. Essa verdade, sobre a qual Galileu buscou construir o sélido
fundamento da ciéncia moderna, foi incapaz de ser dialogal e, assim,
comportar saberes de outra ordem. O saber sensivel foi tomado por
duvidoso, como simples “aparéncia”, e a arte, religido e ética deixaram
de ser fundamentos crediveis nessa nova concepgao de saber em que a
verdade do mundo suplanta a verdade da vida, de forma que o corpo
vivo passa a ser um “corpo cientifico”. Nessa busca de um
conhecimento exato do mundo, “com efeito, é nada menos do que a
natureza sensivel deste mundo assim como a dos corpos que o
compdem que é posta, brutalmente, em causa e rejeitada” (HENRY,
2001, p. 105). E assim que o pensamento moderno se esqueceu da vida
como autoafetiva e autoimpressiva, privilegiando o aparecer na
exterioridade.

Segundo Henry, a ciéncia galilaica e a que se derivou dela

constitui-se por uma redugdo macica, que ndo apenas deixa de lado alguns
aspectos dos fendmenos para centrar a sua atencio noutros. O que ela afasta,
globalmente, é o carcter sensivel deste mundo em que vivemos, cardcter
que faz dele um mundo humano, o mundo-da-vida, o Lebenswelt (HENRY,
apud ROSA, 2006, p. 5)

Como um aprofundamento do projeto intelectual da modernidade,
ap6s a reducdo galilaica a humanidade passou por um segundo
processo, a contra-reducio promovida por René Descartes, que, mesmo
repetindo palavra por palavra a reducdo promovida por Galileu,
reconduziu o conceito da verdade ao solo da subjetividade. Nas
palavras de Michel Henry, como citadas por Florinda Martins na
introducéo de Genealogia da Psicandlise, Descartes “em vez de, pura e
simplesmente, excluir da esfera do conhecimento as qualidades
sensiveis, isto é, a sensibilidade, as paixdes, as emoc¢des, a vontade,
numa palavra, a subjectividade em todas as suas modalidades, pelo
contrdrio, recolhe-as [.e..] dd-lhes o nome de cogitationes’
(MARTINS, 2009, p. 24). Nas palavras de Henry:
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tudo o que a redugdo galilaica tinha afastado do conhecimento racional do
universo real, a titulo de “aparéncia” ou de “ilusdo”, de “nome” ou de
“convengdo”, a contra-redugio recolhe-o nela para dele fazer o que é mais
certo e mais essencial do que a realidade do universo: as cogitationes, cristais
de certeza absoluta. Mais ainda: estas cogitationes, que a redugio galilaica
pretendia excluir do conhecimento do universo real, tornam-se, por um
retorno decisivo, a condigdo incontornavel deste conhecimento e o seu
fundamento (2001, p. 112)

Contudo, ainda hd, segundo Henry, uma novidade no comego
cartesiano que ndo foi explorada: aquela que interpreta a res cogitans
também como sentir. Quando assim interpretada, a dtivida hiperbdlica
torna-se o fundamento para que Descartes perceba-se como “uma coisa
que pensa, que duvida, que nega, que pode conhecer coisas, que sabe,
ama, odeia, quer dizer, que também imagina e sente-se™!, como
traduziu Duque de Luynes, o primeiro tradutor das Meditationes de
Descartes para o Francés. Para Henry, Descartes néo deixou de afirmar
que sentimos nosso pensamento, sentimos que vemos, que ouvimos,
que nos aquecemos. E é este sentir primitivo, porquanto é o que é, é
esta aparéncia pura idéntica a si mesma e ao ser que este justamente
define. Eu sinto que penso, logo eu sou (HENRY, 2009b, p. 56). Ea
partir desse Descartes, cuja tinica certeza é a de ser um sujeito afetivo,
que Michel Henry falou do conceito de auto-fruicdo, onde a énfase estd
nio num pensar despojado de contexto, mas na experiéncia imediata
de sentir-se pensando, porque a vida se prova na vida, pois ela é um Si
dado a si mesmo na vida em sua auto-fruicdo a nds, e nido na
representacdo dela. Para Henry, em sua critica a incompletude do
cogito cartesiano, nas cogitationes, passa-se rapidamente do sinto-me
ver para o juizo sobre o ver. Essa passagem rdpida é cheia de
consequéncias, o que determina, segundo ele, o destino da
fenomenologia, deslocando o fendmeno da doagdo da vida para a
representacio desta. Esse cogito desencarnado ja néo fala da vida, mas
de um dado supostamente independente dela e, portanto, artificial.

Quando as cogitationes sio duramente interpretadas, sendo tidas
apenas como um pensar desencarnado, sem um corpo sofrente que lhes

91 Tradugdo de “je suis une chose qui pense, c’est-a-dire qui doute, qui affirme, qui nie,
qui connait peut de choses, qui en ignore beaucoup, qui aime, qui hait qui veut, qui
ne veut pas, qui imagine aussi et qui sent”. Texto acrescentado a tradugdo do latim
“ergo sum res cogitans, id es dubitans, affirmans, negans, pauca intelligens, multa
ignorans, volens, nolens, imaginans & sentiens” (Descartes, (Euvres de Descartes,
VIL35).
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dé concretude, abre-se caminho para que a educagio seja vista como
mera automatizagdo da vida, como um saber que j4 ndo é cultura. E esse
contexto que “a tradi¢do ética e étnica, a cultura e a arte, o espiritual e
o saber dos ancestrais ja ndo sdo considerados fontes de vida” como
denuncia Karin Wondracek (2010, p. 275). Nesse hiato cultural emerge
também um hiato entre os humanos de forma que:

Os mais idosos, justamente por ndo acompanharem o saber técnico, sdo
relegados pela sociedade e considerados incapazes de ensinar qualquer
contetido vélido aos mais novos. Com isso se produz um grande hiato entre
as geracdes, que impede o enraizamento de adolescentes e jovens na sua
bagagem cultural. Desta forma, na sua orfandade étnica, ética e estética,
tornam-se presa facil de ideologias consumistas ou totalitdrias
(WONDRACEK, 2010, p. 274).

Isso porque esse modelo de sociedade criado segundo a face da
técnica apenas, que ji ndo investe as forgas vitais, gera um mundo que
nio mais reflete a medida humana, quer na espacialidade quer em sua
relacdo com o tempo. Esse é um mundo criado e que clama por seres
simplesmente adaptédveis, j4 que nega ao humano as ferramentas
culturais com as quais ele altera a realidade. Quando a técnica se tornou
“fator hegemonico da organizacdo social, o ser humano sé mais
raramente encontra a medida do seu ser, que permita o
estabelecimento do sentido de si a cada um dos niveis de realidade para
a constituicdo e o devir de seu ser” (SAFRA, 2004, p. 10). Assim, a vida
erroneamente passou a ser entendida como excéntrica ao ser humanos,
tanto que este pode artificialmente separar o saber do viver, de forma
que para conhecer ndo se precisa mais sentir. Somos retirados da
singularidade da vida (KUHN, 2006, p. 175), de forma que a vivéncia
imediata do eu sou, o sentimento, a impressdo, a sensacdo, ja nao
contam para a construcgdo de saber, a menos que passem pelo filtro das
objetiva¢des que lhe roubam a subjetividade, retraindo-lhe as raizes, de
modo que o momento vivido e sentido é agora apenas um registro
conceitual desvitalizado. Essa mediatizacdo ndo afetiva esquece da
Vida, divergindo dela ao ponto de conduzir-nos ao atual estado de mal-
estar. Diante disso, “a barbdrie surge, ndo como solucio da Vida para o
insuportavel que é desinvestimento ou a despropor¢io de si propria”
(ANTUNEZ; MARTINS, 2015, p.14), mas como violéncia da prépria
vida, incomportavel como é.
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Para Henry, e aqui fazemos coro com o filésofo, diferente de outras
épocas quando uma civilizagdo levantava-se sobre as cinzas de outras,
a atual barbarie nos rouba a possibilidade do nascimento de um renovo
na vida, pois toda a forca desta barbarie volta-se contra a vida mesma.
Esse é o cenario de L/ Amour les yeux fermés, o cendrio de uma cultura
destruida sem que outra nas¢a como proposta alternativa. Toda cultura
emerge da vida, no desenvolvimento natural da prépria vida e quando
esta passa a ser desconsiderada como geradora da cultura, temos a
novidade da nossa época, isto é, a impossibilidade de nascer cultura
sobre um fundamento estranho a ela mesma. A exclusdo da Vida é a
exclusdo da prépria cultura. E dessa forma que Henry opde cultura e
ideologia cientificista, pois vé na ciéncia nascida a partir de Galileu,
com seu sistema de objetividade exclusivista, um saber baseado em
representacdes desconcertadas com a vida, portanto, com a cultura. A
objetividade, tomada como sinénimo de verdade, nada mais é que
abstracdo e desenraizamento da realidade, pois desconsidera aspectos
fundamentais ao ser humano. Para Henry, a objetividade ndo é
essencialmente verdadeira, tampouco a subjetividade é enganosa.

A urgéncia de um novo caminho

Quando o mundo é concebido independentemente da subjetividade
origindria da vida, manifesta no vivo, tal concepcao descarta o sensivel,
gerando um mundo de representacdes criadas para iniciados, mas cuja
iniciacdo ndo nos aproxima da Vida. E aqui ndo se trata da vida
biolégica, das moléculas e neurénios, mas da vida tal qual essa se nos
mostra, “cujo ser em si consiste em experimentar-se a si mesma, sentir-
se, atuar, sofrer e gozar” (HENRY, 2011, p. 299). E assim que a vida pode
ser entendida a partir de quatro caracteristicas, nas quais ela é subjetiva,
individual, essencialmente ativa e essencialmente necessidade.
Somente a partir dessa abordagem que o wuniverso pode
constantemente ser transformado pela prdxis subjetiva de individuos
vivos e ndo por ideias maximizadas acerca do que se entende por
sociedade ou economia.

Quando escreveu sua extraordinaria obra sobre Marx, Henry viu no
autor de o Capital a valorizagio do trabalho vivo, o que lhe permitiu
encontrar a forma subjetiva de um Marx produtor de um pensamento
sobre a vida, capaz de valorizar o vivo em detrimento de abstragdes
sociais, tais como “a sociedade” e sua anélise em “classes”, sua histdria,
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movimento e contradi¢cdes. Para Marx, a realidade concreta das
sociedades ndo estd numa consciéncia, numa representacdo dos
humanos acerca de si, mas num elemento subjacente constituido pela
vida em sua atividade, isto é, por uma prdxis que nenhum pensamento
ou possibilidade de representacdo pode reduzir. Ndo hd como
compreender um sistema economico, cultural ou pedagégico sem
considerar a vida em seu carater sofrente, como individualidade viva
que, motivado por uma necessidade, transforma a natureza para
transformar seu sofrimento (HENRY, 2011, p. 110).

Na escrita de Marx, Henry dedicou 10 anos de sua vida, nos quais
viajou e conheceu algumas experimentacdes socialistas, o que o levou
a concluir que o insucesso dessa ideologia estd no fato de esta ignorar
os seres humanos em sua vida concreta e subjetiva, substituindo os
individuos vivos, o trabalho vivo, a forca subjectiva do trabalho por
abstracdes ideais, o que acabou por conduzir os regimes comunistas a
deriva politica totalitaria e, de maneira ainda mais profunda, ao fracasso
econdmico. Por ignorar a intuicdo de Marx, no qual a Vida, e
consequentemente os individuos vivos, possuem forca, poder e eficécia,
a substituicdo do vivo por entidades abstratas tem por consequéncia
nada mais que imobilidade que conduz a ruina. Ndo sdo sociedades ou
classes que fazem algo, como construir casas ou cozer pdes, para
produzir alguma coisa se faz necessario os seres humanos. Na analise
do socialismo, Henry (1990, p. 22) compreende que todo o regime “que
situa na fonte da organizacdo social uma abstracdo deste género, uma
classe, um partido, estd condenado a impoténcia, a miséria que
inevitavelmente resulta da expulsdo da tnica verdadeira forca que é a
do préprio individuo”.

A impoténcia e a miséria que Henry constatou nos regimes politicos
que desconsideram a forca viva dos individuos podem ser percebidas
nos atuais modelos de educagdo, completamente desencarnados,
concebidos sob o paradigma da abstracdo, no qual o existir fica restrito
ao seu aspecto biolégico ou mecénico, afinal, se o carater existencial da
vida for valorizado, com toda a dinimica e fruicdo caracteristicos
daquilo que ndo é estdtico, ird por terra toda organizagio idealizada
para converter humanos em autématos. E por isso que as experiéncias
educacionais ainda hegemonicas nas sociedades ocidentais se pautam
num saber desencarnado, que educa em desconsideragdo do corpo. Essa
é uma educacio que segue a “substituicdo do sensivel pelo inteligivel”
(HENRY, 2001, p. 134), tal como foi operada na reducio de Galileu.
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Assim, se entendemos que o “modo como vivemos o corpo é o modo
como habitamos a carne” (FERREIRA, 2015, p. 352), percebemos que
a educacdo a que estd submetida a esmagadora maioria de nossas
criangas é completamente desencarnada e fantasmatica. Esta é uma
pedagogia incapaz de perceber que o ato de sentir é, em si mesmo, um
puro poder (HENRY, 2007, p. 120). Por ndo compreenderem o sentir,
ndo compreendem o poder do corpo, e assim educam para outro fim
que ndo o da Vida. Quando essa escola desencarnada pensa o corpo, o
pensa enquanto coisa, como uma matéria corporal reduzida a um
objeto de estudos, como acontece na exterioridade das ciéncias
bioldgicas, por exemplo. Esse corpo fisico, composto de musculos,
tecidos e terminacOes nervosas, s6 é capaz de tocar e sentir o que lhe
rodeia por ser ele também uma carne. Quando desencarnado, tornado
coisa, pode até ser explicado e dissecado, mas nunca sentido, sob pena
de se perder a objetividade, “a maior inimiga da vida” (HENRY, 2012,
p. 70).

Desencarnado, esse saber nos deixa um cendrio de barbarie, tdo
terrifico e desumanizador, em que a cultura desmorona num mal-estar
provocado pelo desinvestimento da prépria vida, agudizando a
desestrutura social que se manifesta na violéncia destrutiva e no hiato
entre os humanos. Quando formas auténomas de saberes, que ji néo se
relacionam com a vida, arrogam-se os tinicos meios de acesso a verdade,
como é o caso da ideologia cientifica em relacio aos saberes sensiveis e
a universidade em relagdo aos saberes populares, a arte emerge com a
proposta que lhe é prépria: a de expressar a vida, no movimento de
acréscimo de si, retirando o ser humano dos caminhos do submundo
ao qual a barbdrie lhe condena a vagar, roubando-lhe a fala e
desencarnando a palavra.

Em face de toda alienagdo promovida pela ideologia dessa barbarie,
em que a “esséncia da vida é excluida e seu poder é usurpado pelo reino
cego do que nada sente, nem a si mesmo” (HENRY, 1993, p. 4), cresceu
diante de nds a emergéncia da reabilitacdo do caminho afetivo como
via pedagégica. Emergéncia no sentido daquilo que é urgente e que, por
estar a educacgdo no ocidente submetida a situagdo grave, ja ndo pode
esperar por outra solucéo, e, também, no sentido daquilo que emerge,
pois, o caminho afetivo é fruto mesmo da Vida, emergindo dela como
revelacdo da Vida absoluta a nés. Quando os saberes da vida sdo
diminuidos em relacdo aos saberes abstratos e as palavras exteriores
(das quais pode-se apossar como quem apossa-se de um objeto que a
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razdo pode controlar) passam a dizer mais que as palavras interiores
(aquelas nascidas nas relagdes de afeto e significacdo), temos um falar
que nada diz e um didlogo de palavras vazias, pois a palavra foi
desprovida de seu solo original, a afetividade.

Essa visdo de ciéncia, ideologicamente cega para a verdade da vida,
quase obliterou a educacéo, desligando-a da subjectividade radical da
vida, empurrando-a para o solo estranho da abstragdo pela abstragao.
Esse modelo de racionalidade dessubjetivada, pautada na heranca
galilaica, legou-nos um modelo irracional de educacdo que escolhe
quem pode ou ndo ser criativo. Antonio Faundez, em seu livro falado
com Paulo Freire, expde como exemplo do desperdicio de criatividade
o caso do operdrio na fébrica segundo o modelo de produtividade
capitalista que, por estar incluido numa racionalidade do trabalho pré-
determinada - com passos bem definidos a seguir - exerce o trabalho
que por natureza é criativo, sem, contudo, té-lo como tal, j& que néo
encontra nele espago de criacdo, mas de obediéncia aos modelos pré-
estabelecidos. E citando Harry Braverman que Faundez nos mostra
como a unifo entre a ideologia cientificista e a neurose produtivista nos
imp6s um quadro em que “quanto mais a ciéncia se incorpora ao
processo de trabalho, menos o trabalhador entende o processo; quanto
mais a maquina se torna um produto intelectual sofisticado, menos
controle e compreensdo da maquina tem o trabalhador” (FREIRE e
FAUNDEZ, 1985, p. 28). Ou seja, o embrutecimento da forca de
trabalho e a alienagdo de seu préprio fazer, onde a técnica encontra-se
tristemente sozinha e a criatividade de uma multiddo de individuos é
ignorada, resultam na morte do processo de conhecimento, numa
negacdo da prépria educacdo, no qual a vida é constantemente
caluniada e a nossa “co-pertenca primitiva do Universo e da vida”
(HENRY, 2009, p. 202) é subtraida.

Conclusido

Se compreendemos que a vida é o a priori que torna possivel
qualquer dado a posteriori, notamos que Ela ndo se subordina ao
empirismo (eu ndo penso para depois viver) e que toda tentativa de
inverter essa relagdo acaba por reduzir a vida a aparéncia, despojando-
a de toda realidade. Afinal, como confirma Enrique Dussel (1998, p. 11),
a vida “ndo é um conceito, uma ideia, nem um horizonte abstrato, mas
o modo de realidade de cada ser humano concreto, condi¢io absoluta
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da ética e exigéncia de toda libertagdo”, portanto, ou educamos nela, na
Vida, ou, simplesmente, ndo educamos vivos.

7

Foi ignorando a Aumanitas do ser humano, que é “a subjetividade
reconduzida a sua dimensdo de imanéncia radical, a sua autorrevelagio
original e prépria, diferente daquela do mundo” (HENRY, 2012, p.196),
que se construiu o império de barbarie capaz de destruir toda cultura
erigida até entdo, remetendo-nos ao submundo de um viver aquém de
nossas reais possibilidades. Por isso, quando casas sdo construidas por
gigantes impressoras em trés dimensdes, fibricas atingem um nivel
impensavel de automatizacdo e até mesmo os trabalhos onde
tradicionalmente os seres humanos eram tidos como insubstituiveis
estdo ameacados pelo desenvolvimento da capacidade de
processamento dos algoritmos, o atual modelo de escola nos tem
oferecido um unico resultado: a impossibilidade de subsisténcia no
futuro, ao privilegiar os saberes estabelecidos cientificamente em
detrimento dos saberes da sensibilidade, esses sim, responséveis pela
nossa diferenciacdo do humano frente as maquinas.

Se até mesmo a ciéncia é redimida pelo critério da arte, como Henry
nos revela em Ver o invisiveP?, compreendemos que é pela realizacdo
dos poderes da sensibilidade que a educacdo poderd reencontrar-se
com a vida. E na criatividade que encontramos a superacio da barbarie,
ou seja, no ato da sensibilizacdo para a Vida, para o modo como ela nos
afeta, nos conduzindo a expressar essa afetacdo por meio da pintura, da
musica, do teatro, do trabalho, enfim, pelos modos como
transformamos e corpopropriamos o afeto que nos trespassa. Essa agdo
criativa, pautada na sensibilidade enquanto “condicdo transcendental
de tudo o que é suscetivel de receber a forma de um ‘mundo” (HENRY,
2012, p. 53), que nos permite pensar que ainda se pode educar para a
vida, nessa maestria das energias vitais, permitindo que a violéncia
origindria da vida seja transformada em “superiores” formas de cultura,
pois, diferente da violéncia da barbdrie, que diz respeito a destrui¢io da

92 Tomemos como exemplo a forma como Kandinsky, apés “uma de suas mais vividas
emocdes estéticas”, ao contemplar a Moedeira de feno de Monet, se apropria da
teoria de Niels Bohr e percebe que “a realidade fisica ndo tem substancia, de certo
modo nem realidade, pois os quanta se deslocam nela aos saltos sem atravessa-la.
Também ai a matéria pulverizada se dissolve na irrealidade, numa espécie de
imaterialismo”. S6 assim pode questionar: “se o objeto estd destruido, deve ser
substituido pelo qué?” (HENRY, 2012c, p. 25).
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cultura, a violéncia do pathos origindrio da vida ndo prescinde do
acréscimo da vida.

Concordamos com Rolf Kiihn (2010, p. 70) quando este diz que
“aquele que ‘educa’ e que ‘cura’ ndo sabe mais da Vida do que aquele
que sofre”. Por isso, propomos a “modalidades da vida da sensibilidade”
(HENRY, 2012, p. 56), como caminho que nos conduzird ao nosso
proéprio corpo e a carnalidade que nele indivisivelmente habita. Uma
carnalidade manifesta no Kairds de cada sentir, de cada fecundo
sofrimento ou alegria, que nos constitui enquanto humanos e nos abre
ao aprendizado que acontece na autopoiesis da afetividade, cujas leis
sdo “as da reversibilidade prazer/dor, alegria/sofrimento; amor/ddio;
acréscimo/decréscimo” ( MARTINS; PEREIRA, 2010, p. 42). S6 assim,
em nossas escolas se poderd ouvir o eco da emblematica frase de
Charles Chaplin no final do filme O Grande Ditador “Nao sois
maquina, homem é o que sois” (O grande ditador, 1940).
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Esse livro mostra as corpropriacoes que fizeram com que as sementes da
fenomenologia da Vida germinassem no solo das nossa praxis
profissional, nos muitos saberes e praticas que constituem nossa rede de
pesquisa: a clinica psicanalitica, a psicologia em interconexao com satde
publica e satide mental, a educacéo e a filosofia. Assim, tanto a
semeadura como a colheita foram regadas com afeto e por isso nossas
pesquisas encontraram um solo fértil em Henry. Nao apenas um aporte
tedrico, mas um saber da vida e para vida.
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